
This is a digital copy of a book that was preserved for generations on library shelves before it was carefully scanned by Google as part of a project 
to make the world's books discoverable online. 

It has survived long enough for the Copyright to expire and the book to enter the public domain. A public domain book is one that was never subject 
to Copyright or whose legal Copyright term has expired. Whether a book is in the public domain may vary country to country. Public domain books 
are our gateways to the past, representing a wealth of history, culture and knowledge that 's often difficult to discover. 

Marks, notations and other marginalia present in the original volume will appear in this file - a reminder of this book's long journey from the 
publisher to a library and finally to you. 

Usage guidelines 

Google is proud to partner with libraries to digitize public domain materials and make them widely accessible. Public domain books belong to the 
public and we are merely their custodians. Nevertheless, this work is expensive, so in order to keep providing this resource, we have taken Steps to 
prevent abuse by commercial parties, including placing technical restrictions on automated querying. 

We also ask that you: 

+ Make non-commercial use of the file s We designed Google Book Search for use by individuals, and we request that you use these files for 
personal, non-commercial purposes. 

+ Refrain from automated querying Do not send automated queries of any sort to Google's System: If you are conducting research on machine 
translation, optical character recognition or other areas where access to a large amount of text is helpful, please contact us. We encourage the 
use of public domain materials for these purposes and may be able to help. 

+ Maintain attribution The Google "watermark" you see on each file is essential for informing people about this project and helping them find 
additional materials through Google Book Search. Please do not remove it. 

+ Keep it legal Whatever your use, remember that you are responsible for ensuring that what you are doing is legal. Do not assume that just 
because we believe a book is in the public domain for users in the United States, that the work is also in the public domain for users in other 
countries. Whether a book is still in Copyright varies from country to country, and we can't off er guidance on whether any specific use of 
any specific book is allowed. Please do not assume that a book's appearance in Google Book Search means it can be used in any manner 
any where in the world. Copyright infringement liability can be quite severe. 

About Google Book Search 

Google's mission is to organize the world's Information and to make it universally accessible and useful. Google Book Search helps readers 
discover the world's books white helping authors and publishers reach new audiences. You can search through the füll text of this book on the web 



at |http : //books . google . com/ 




über dieses Buch 

Dies ist ein digitales Exemplar eines Buches, das seit Generationen in den Regalen der Bibliotheken aufbewahrt wurde, bevor es von Google im 
Rahmen eines Projekts, mit dem die Bücher dieser Welt online verfügbar gemacht werden sollen, sorgfältig gescannt wurde. 

Das Buch hat das Urheberrecht überdauert und kann nun öffentlich zugänglich gemacht werden. Ein öffentlich zugängliches Buch ist ein Buch, 
das niemals Urheberrechten unterlag oder bei dem die Schutzfrist des Urheberrechts abgelaufen ist. Ob ein Buch öffentlich zugänglich ist, kann 
von Land zu Land unterschiedlich sein. Öffentlich zugängliche Bücher sind unser Tor zur Vergangenheit und stellen ein geschichtliches, kulturelles 
und wissenschaftliches Vermögen dar, das häufig nur schwierig zu entdecken ist. 

Gebrauchsspuren, Anmerkungen und andere Randbemerkungen, die im Originalband enthalten sind, finden sich auch in dieser Datei - eine Erin- 
nerung an die lange Reise, die das Buch vom Verleger zu einer Bibliothek und weiter zu Ihnen hinter sich gebracht hat. 

Nutzungsrichtlinien 

Google ist stolz, mit Bibliotheken in partnerschaftlicher Zusammenarbeit öffentlich zugängliches Material zu digitalisieren und einer breiten Masse 
zugänglich zu machen. Öffentlich zugängliche Bücher gehören der Öffentlichkeit, und wir sind nur ihre Hüter. Nichtsdestotrotz ist diese 
Arbeit kostspielig. Um diese Ressource weiterhin zur Verfügung stellen zu können, haben wir Schritte unternommen, um den Missbrauch durch 
kommerzielle Parteien zu verhindern. Dazu gehören technische Einschränkungen für automatisierte Abfragen. 

Wir bitten Sie um Einhaltung folgender Richtlinien: 

+ Nutzung der Dateien zu nichtkommerziellen Zwecken Wir haben Google Buchsuche für Endanwender konzipiert und möchten, dass Sie diese 
Dateien nur für persönliche, nichtkommerzielle Zwecke verwenden. 

+ Keine automatisierten Abfragen Senden Sie keine automatisierten Abfragen irgendwelcher Art an das Google-System. Wenn Sie Recherchen 
über maschinelle Übersetzung, optische Zeichenerkennung oder andere Bereiche durchführen, in denen der Zugang zu Text in großen Mengen 
nützlich ist, wenden Sie sich bitte an uns. Wir fördern die Nutzung des öffentlich zugänglichen Materials für diese Zwecke und können Ihnen 
unter Umständen helfen. 

+ Beibehaltung von Google -Markenelementen Das "Wasserzeichen" von Google, das Sie in jeder Datei finden, ist wichtig zur Information über 
dieses Projekt und hilft den Anwendern weiteres Material über Google Buchsuche zu finden. Bitte entfernen Sie das Wasserzeichen nicht. 

+ Bewegen Sie sich innerhalb der Legalität Unabhängig von Ihrem Verwendungszweck müssen Sie sich Ihrer Verantwortung bewusst sein, 
sicherzustellen, dass Ihre Nutzung legal ist. Gehen Sie nicht davon aus, dass ein Buch, das nach unserem Dafürhalten für Nutzer in den USA 
öffentlich zugänglich ist, auch für Nutzer in anderen Ländern öffentlich zugänglich ist. Ob ein Buch noch dem Urheberrecht unterliegt, ist 
von Land zu Land verschieden. Wir können keine Beratung leisten, ob eine bestimmte Nutzung eines bestimmten Buches gesetzlich zulässig 
ist. Gehen Sie nicht davon aus, dass das Erscheinen eines Buchs in Google Buchsuche bedeutet, dass es in jeder Form und überall auf der 
Welt verwendet werden kann. Eine Urheberrechtsverletzung kann schwerwiegende Folgen haben. 

Über Google Buchsuche 

Das Ziel von Google besteht darin, die weltweiten Informationen zu organisieren und allgemein nutzbar und zugänglich zu machen. Google 
Buchsuche hilft Lesern dabei, die Bücher dieser Welt zu entdecken, und unterstützt Autoren und Verleger dabei, neue Zielgruppen zu erreichen. 



Den gesamten Buchtext können Sie im Internet unter http : //books . google . com durchsuchen. 



ANPOVlH^HAftVAAD UBRAEY 



AH BAJfl 



HARVARD DEPOSITORY 
BRITTLE BOOK 



RETAIN BOOK COPY 










LIBRARY 



DIVINITY SCHOOL. 






f^ ^tw. /r rf 








Vj'i 



Die dem Eauine entnonunenen 



Synonyma für Gott 



in der 



neu- 





von 



Dr. E. L a n d a n. 



->"— M(^— ^ 



ZÜRICH. 

Verlag von Caesar Schmidt. 
1888. 



irc} i(U f yu t'tv-rt^ 



f^f 



Herrn 

Dr. Heinrich Steiner 

Professor der Theologie 

an der 

Universität Zürich 

als Zeichen der Hochachtung und Verehrung 
gewidmet 



vom Verfasser. 



Inhalts-Verzeichniss. 



Seite 

Einleitung 1 

Ausdruck für das Weltganze im Althebr. und im Arab. .... 2 

üh)V 3 

Das Weltganze = Gott i 4 

Neuhebr. Synonyma für Gott 6 

Entstehungsgrund für dieselben 12 

Capitel I. D^DIS' 14 

W^ÜW in verschiedenen Zusammensetzungen 16 

Erklärungs-Versuche 21 

Himmel = Gott bei asiät. Völkern 23 

Begründung 26 

Anhang I. D^DIS' in der Kabbala 28 

Anhang II. pl W HD: 29 

Capitel II. Clpcn . • 30 

l*ÜU im Arab 32 

Erklftrungs- Versuche 33 

roTiog bei Philo 37 

Einfluss des Parsismus 42 

Begründung 45 

Anhang: pyc 45 

Capitel III. nr^C^ 47 

Definitionen 51 

Vierfache Bedeutung von H^^ITC^ 54 

Anhang I. HJ^DIS^ in der Kabbala 60 

Anblinig 0. fUiJuM^ M Koran 64 

Zusätze und Berichtigungen • 67 

Druckfehler 68 



Einleitung. 



Die hebräische Sprache ist, wie allgemein bekannt, 
ungeachtet ihrer sonstigen Armuth, doch reich an sinn- 
verwandten und gleichdeutigen Wörtern. Sowohl für wirk- 
liche, als auch für blos gedachte Dinge weist sie oft mehrere 
Bezeichnungen auf. So besitzt sie unter anderem auch für 
einzelne Theile des Weltganzen, wie z. B. für Berg und 
Thal, für Wald und Wüste, für Sonne und Mond, für 
Himmel und Erde, ja selbst für Hölle und Unterwelt eine 
Beihe von Synonymen^); dagegen fehlt ihr durchaus, und 
das muss auf den ersten Blick befremden, ein mit unserem 
Weltbegriffe oder Universum, entsprechend dem griechischen 
uwTfMg, oder dem lateinischen mundus, sich völlig deckender 
Ausdruck. 

Für Welt im engeren Sinne mangeln ihr allerdings die 
Bezeichnungen nicht. So trifft man nicht selten pt< als 
Ausdruck für die Erdenwelt an; die poetischen Schriften 
femer gebrauchen zuweilen hjn für die bewohnte Erde und 
ihn für Welt im beschränkten Sinne der menschlichen Lebens- 
dauer; endlich nimmt die Sprache in der späteren Zeit sogar 
einen schwachen Anlauf, das Wort „h^r\ = Alles" in unserem 
modernen Sinne für das All zu verwenden (Jer. 10, 16; 



1) Vrgl.: Bedanchi: Chotam Tochnit (hebräische Synonymik) (Xm. 
Jahrhundert), Amsterdam 1866. Seite I— VII. 

Salomon von Orbino: Ohel Moed (hebr&ische Synonymik) (XVI. 
Jahrh.), Wien 1881. S. 329-355. 
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I. Chronik 29, 12). Jedoch scheint dieser Versuch vereinzelt 
und ohne weitere Nachahmung gebb'eben zu sein. Um daher 
den allgemeinen Begriff ^jWelf^ zu bezeichnen, worunter wir 
sowohl die ganze Reihe der veränderlichen Dinge verstehen, 
die nebeneinander sind und aufeinander folgen, als auch die 
Weltkörper und alle Veränderungen mit ihnen und auf ihnen, 
ist dieselbe genöthigt, sich einer Umschreibung zu bedienen. 
So bezeichnet Gen. 2, 1. das Weltganze mit: Der Himmel, 
die Erde und ihr ganzes Heer: DtajJ h2) p«ni a^WTi, und 
die spätere Zeit (Nehemia 9, 6) noch ausführlicher: Die Himmel 
und die oberen Himmel und ihr ganzes Heer, die Erde und 
Alles, was auf derselben ist, die Meere und Alles, was sich 
in denselben befindet: hD) p«n ,D«23{ hD) D^oi^n ^ctn D'^Don 

Nicht anders verhält es sich auch in dieser Beziehung 
sogar in der sonst so wortreichen arabischen Sprache ; selbst 
diese kann für „Universum^' keinen congruenten Ausdruck 
aufweisen und muss sich, gleich der ärmeren Schwester- 
sprache, einer ähnlichen Umschreibung bedienen. So der 
Koran (Sure 17, 46.): die Himmel, die Erde und die in 
denselben, 

und noch ausführlicher (Sure 20, 5.): was in den Himmeln 
und was auf der Erde und was zwischen denselben und was 
unter der Erde ist: 

Daneben hat die arabische Sprache allerdings auch noch 
allgemeine Bezeichnungen für Welt, nämlich: Ls> und JU.; 
allein erstere ist nur in einem engeren Sinne aufzufassen, 
indem darin der religiössittliche Weltbegriff besonders her- 
vortritt, und sie mehr das gegenwärtige, vergängliche und 
eitle Sein bezeichnet. Letztere dagegen, welche im Koran nur 
im Plural auftritt, bedeutet als solcher die Reihen und 
Ordnungen der Geschöpfe, die Gattungen der Weltbewohiier 



und ist zadem kein Erzeagniss der eigenen Sprache, sondern 
ein Lehnwort aus dem aramäischen, bezw. neuhebräischen 
Sprachgute. 

In der nachexilischen Zeit nämlich scheint sich der 
Mangel eines kurzen und bündigen Ausdrucks für die Welt- 
yorstellung fühlbar gemacht zu haben, und man benutzte 
daher für den Begrift „Welt* das Wort D^iy. Dieses bezeich- 
net ursprünglich die dem Menschenblick verhüllte, inhaltslose 
Zeit^) und war nach der Ansicht der damaligen Sprach- und 
Schriftgelehrten deshalb auch für die Vertretung der Vor- 
stellung ^Welt*, als des die Zeit ausfüllenden Inhalts, am 
meisten geeignet^). 

Allein der durch D^^iy bezeichnete Weltbegriff bleibt 
doch nur ein schwacher Ersatz für den fehlenden Ausdruck 
für „Universum", wie ihn die indogermanischen Sprachen 
auffassen und zwar aus folgenden Gründen: 1. Behielt üblj? 
auch nach der Uebertragung auf „Welt" seine ursprüngliche 
zeitliche Bedeutung als Hauptbedeutung bei, so dass oft erst 
durch den Context ermittelt werden kann, in welchem Sinne 
es jedesmal zu nehmen ist. 2. Selbst da, wo der Zusammen- 
hang unzweideutig den Nebenbegriff „Welt" für D^iy lehrt, 
bleibt dieser dennoch durch die ihm anhaftende Zeitvorstellung 
eingeengt und kann deshalb die reine Vorstellung der Raum- 
welt nicht zum vollen Ausdruck bringen. Dies zeigt sich 



^) Vrgl.: G. von OrelU: Hebräische Synonyma der Zeit und Ewigkeit, 
(Leipzig 187 j). S. 69, 82-«4. 

*) Dass diese üebertragnng erst nach dem Exil geschah, lässt sich 
vielleicht daraus erklären, dass der Anstoss dazu erst von der neuen 
Umgebung ausging. Nach Spiegel (Eranische Alterthümer II. Leipzig 
S. 7.) betrachten die Parsen die unendliche Zeit als eine Materie, 
welche Alles umfasst und innerhalb welcher AUes geschieht. Eine solche 
Yor^teUung von der Zeit fällt natürlich mit der des Baumes und der 
Welt ziemlich zusammen; es ist also nicht unwahrBcheinlich, dass der 
Impuls zur Anwendung des nh)y für den Weltbegriff aus jener Zeit der 
Berührung mit dem Parsismus herstammt. 



am klarsten in den später zum stehenden Ansdmck ge- 
wordenen Bezeichnungen nn D^iy „diese Welt" = die Zeit- 
lichkeit und tan üh)V „die künftige Welt" = die Ewigkeit. 

Somit ist D^iy in seinem übertragenen Sinne kein dem 
ursprünglich semitischen Sprachschatze angehörendes Wort, 
sondern ein von dem erst später entwickelten theolo- 
gischen Denken gebildeter, bezw. umgeprägter Kunst- 
ausdruck. 

Aus diesem gänzlichen Mangel einer adaequaten Be- 
zeichnung für unseren Weltbegriff ist man zum Schlüsse 
berechtigt, dass ein solcher überhaupt nicht vorhanden war, 
dass die Zusammenfassung alles Seins und Geschehens in 
eine Vorstellung, die Conception der Idee des Universums 
nach unserem modernen Denken dem semitischen Geiste fremd 
geblieben ist. 

Wenn dies nun auf den ersten Blick auch auffällig ist, 
so muss man dabei erwägen, dass bei den Semiten die Vor- 
stellung eines W^ltganzen in unserem Sinne schon deshalb 
nicht aufkommen konnte, weil hei ihnen das Weltganze nur 
Gott sein kann. Gott allein ist ihnen das grosse All, worin 
sich alle Dinge ergiessen und verlieren, er allein ist die ein- 
zige und bleibende Substanz, während alles Andere ausser 
ihm nur vergängliche und wechselnde Eracheinungen sind 
(Ps. 102, 26-28). 

Aehnlich drückt sich auch der arabische Dichter Lebid, 
noch vor Annahme des Islam, aus. (Der Divan des Lebid, 
Wien 1880. Seite 10.): In Gott allein hat ADes seinen 
Bestand; zu Gott müsst ihr zurückkehren, und bei ihm ist 
der Eingang und Ausgang der Dinge. 

Für das Weltganze in diesem Sinne nun, im Geiste dieses 
religiösen Monismus, besitzen auch die semitischen Sprachen 
eine ganze Beihe von Namen und Bezeichnungen. 



Der Koran hebt besonders hervor, dass Qott schöne 
Namen habe, Sure 7, 179. 

Nach der arabischen Tradition soll Mnhammed selbst 
99 solche Gottesnamen angegeben haben. ^) 

Die jüdische Tradition aber ftbertriflft noch die arabische 
in diesem Punkte. Jn der rabbinischen Litteratnr nämlich 
wird zu den 70 vom Midrasch schon ans der Bibel herans- 
gefondenen Gk>ttesnamen noch über ein halbes Hundert neu^ 
geprägte hinzugefügt. 

Die biblischen Synonyma für Gott sind bereits mehr- 
mals zusammengestellt und vollständig angeführt.^) Für 
die nachbiblischen hingegen ist bis jetzt, so viel ich 
weiss, noch keine solche Zusammenstellung vorhanden. 
Ich will daher den ersten Versuch mit der Vorbemerkung 
wagen, dass ich mich dabei auf Talmud und Midrasch 
beschränke, die späteren poetischen Erzeugnisse dagegen, 
wie Piuüm, Selichoth, Kinoth und Semiroth etc., nicht be- 
rücksichtige. 

Die folgende Zusammenstellung der im Neuhebräischen 
zerstreut auftretenden und neugebildeten Ausdrücke für Gott 
lehrt, dass das Judenthum den Gottesbegriff nach seiner 
ganzen Höhe und Tiefe zu erfassen suchte, indem dasselbe 
die vielseitigen Manifestationen der göttlichen Vorsehung 
durch verschiedene Namen auch begrifflich klar und deutlich 
zu fixiren strebte. 



1) Siehe: Maracci: schol. in Sure 17, 109. S. 414; ferner: Hottingfer, 
bist. Orient. S. 387 und v. Hammer: Fandgn*nben IV. S. 160. 

^ Siehe: 1. Baal Hatturim, Commentar zum Pentateuch von Jacob 
ben Ascher. Num. 11, 16, wo die 70 Gottesnamen zuerst ausführlich 
zusammengestellt; 2. ZDMG. Bd. 36. S. 167, wo dieselben von A. Nager 
blos aufgezählt; 3. Jüd. Litteraturblatt Jhrg. 13. No. 7. und 8., wo sie 
von demselben Verfasser auch eingehend behandelt werden. Vrgl. noch: 
Zunz, Gottesdienstliche Vorträge. Berlin 1832. S. 262. N. c. 



Die rabbinischen Synonyma für Gott.^) 

1. c'piyn 'pd!? 3« Vater der ganzen Welt. 

Midrasch Mischle 10, 1. (S. 13»). 

2. D^yn hV2 Herr, Besitzer der Welt. 

Genes, rabba. Cap. 10, 38 u. 39. 

3. D^y h^ (Dito) iraito Güte der Welt. 

(PesiktaS. 161»). — Jer. Taanith H, 1. — Halacha 1. 
— Midrasch Kohelet r. C. 2, 1. 

4. d'pij; h^ nins: Die Hoheit der Welt. 

Tanchuma, ki tissa, § 27. S. 322. — Midrasch 
Kohelet rab. C. 12, 5. 

5. übiy h\i^ V^n2) Das Leben der Welt. 

Tanchuma, ki tissa, § 24. — Jalkut I. § 824, S. 766. 

6. üh^V ^t^ n^n^ Der Einzige der Welt. 

Gen. r. C. 21 u. C. 98. — Num. r. C. 14. — Schir 
haschirim r. C. 1, 9. — Jerusch. Megilla I, 11 
(71^). — Pesikta IV. (Para) 29*> u. 30». 

7. D^y h^ HDD Die Ehre der Welt. 

Mechilta 58». — Jalkut Gen. C. 16 § 78. 

8. d'pij; h^ ^Dbü» ohyn l^c Der König der Welt. 

Megilla 16^. — Gen. rab. C. 42. 

9. d'pij; hu; loipo Der Ort der Welt. 
Gen. r. C. 68. — Jalkut Ps. 90 § 841. 

1) Die Oitate sind aus folgenden Editionen: Talmud Jernschalmi. 
Krotoschin 1866. — Tosefta. Edit. Zuckermandel. Pasewalk u. Trier 1881 
u. 82. — Mechilta Edit. Friedmann. Wien 1870. — Sifra. Edit. Malbim. 
Bukarest 1860. — Sifre Edit. Friedmann. Wien 1864. — Pesikta Lyck. 
Edit. Buber. 1868. — Midrasch Rabboth. Wilmersdorf. (Verlags -Jahr 
fehlt.) — Midrasch Tanchuma. Stettin 1865. — Midrasch Mischle. 
Stettin 1865. — Midrasch Psalmen. Warschau 1875. — Midrasch Temurah. 
Lemberg 1866. — Jalkut (Schimoni) Warschau (?). — Sefer Habbahir. 
Wilna 1883. -- Jalkut Elieser, Pressburg 1864. — Jalkut Reubeni. 
Warschau 1883. 

2) Al-Chazari, ed. Hirschfeld. Leipzig 1887. S. 240. 

♦c^iyn ^ra pcon NDD nnvni rhpv^ nowi nht<vbt< nn n^^N ]«::i 

Vgl. dazu: Maimonides: More Nebuchim. Th. I. C. 69. 



10. tirv htff iDiyo Die Wohnstfttte der Welt 

Jalkut Wfigeze § 117, u. Ps. 90 § 841, u. Gen. 
r. C. 68. 

11. dSij; hw irriDO Der Leiter der Welt 

Midrasch Temurah. C. 3, § 7. 

12. ü^ h\V IDITOD Der Sieg der Welt 

Sefer Habbahir C. 55, S. 32. 

13. nh\V hw l^n^ Das Auge der Welt 

Gen. r. 42. — Jalkut Ruth § 596. — Ruth r. C. 1 

14. ü^y hw nno Die Hülle der Welt. 

Levit rabba C. 23. — Jalk. Ps, 91 § 84. 

15. rh\V ^ i:itt^33 Die Umhüllung der Welt 

Ghagiga 13^. Siehe Raschi daselbst I 

16. xh\V ^^ T\^^ Der Reiche der Welt 

Deuter, r. Abschn. 2. — Midrasch Kohelet rab. 
C. 10, 20. 

17. uhyy hw ip^ny Der Alte der Welt 

Jalkut Chronik § 1074. 

18. xh\V hw ip^"W Der Gerechte der Welt. 

Gen. r. C. 49. — Jalkut Sam. § 86. 

19. uh^ h\v uiD-ip Der Uralte der Welt 

Gen. r. C. 38' u. 41. — Jalkut H, S. 823. 

20. 'y hw ^y\y^ (selten: D^iyn pl«) Der Herr der Welt 

Berachoth 4* u. oft — Sehr häufig als directe 
Anrede. 

21. D^jn n^m nc«B^ ^o Derjenige, auf dessen Wort die Welt 

enstand. 

Tosefta baba kama Vn, 10. — MegiUa 13^. — 
Jer. Pea IV, 2. (S. 18»). — Sifre S. 28»; S. 33^ 
S. 139^. — Auch im täglichen Gebete : nowtt^ im. 

22. D^y hw lon Die Höhe der Welt. 

Exodus rab. C. 23. 

23. ü^o^iyn ^n Das Leben der Welten. 

Kohelet r. 7, 2. — Gen. r. C. 1. — Auch: Mechilta 
S. 19^ u. oft. 
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24. D^D^iyn pan Herr der Welten. 

Berachoth 17», 19». — Ketuboth 8^. 

25. «>D^V ^D pan Herr aller Welten. 

Targum jer. Gen. XVm, 30, 32 u. oft. 

26. ü>\tnKi'n hD pan Gebieter aller Handlungen. 

Mechilta52^. — Auch im täglichen Gebete: nott^i ^n^«» 

27. ND^V no Gebieter der Welt. 

Berachoth 6» u. oft. 

28. «D^jn WDD Der Schenk der Welt (d. h. der Alles nach 

seinem Willen vertheilt). 
Schir hasch, r. 23». 

29. D^Dtt^Dtt' 1J>3« Unser Vater im Himmel. 

Rosch haschana III, Mischna 8. — Sanhedrin 42*. 
Aboth des Rabbi Nathan C. 17. 

30. "»JNi) Ich = Gott. (Das absolute „Ich" als die Gottheit). 

Sucka 45» u. 53». — Aboth I, 14. 

31. n>3n bV2 Der Herr des Hauses. 

Sota 35». — Aboth II, 15. 

32. niai^nD hV2 Herr der Gedanken. 

Mechilta 100». — Sanhedrin 19^ 

33. D>onnn bV2 Herr der Barmherzigkeit. 

Levit. r. C. 17. — Ruth rabba C. I, 5. 

34. Dien: hV2 Herr der Tröstungen. 

Ketuboth 8^. 

35. nJV^yn nvi Das höchste Wissen. 

Mechilta 89^, (2 Mal). — Tosefba baba kama 
VII, 8. — Gen. r. C. 22. 

36. in oder Nin^) Er. = Die absolute Persönlichkeit 

Schabbath 104». — Sucka 45». 



^) Wahrscheinlich mit dem akkadischen ^^4na, dem babylonischen 
jinu = Himmel, Gott verwandt. 

*) Vgl. Benan : Bevue des ifitudes Juives. Bd. V. S. 164. „Ce que les 
lexicographes h^breux disaient de „i^)r\^ avec nne certaine exag^ration, k 

sayoir que ntOT]^ est nn des noms de Dieu, est parfaitement vrai de 1^ 
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37. n"na:in Die Allmacht. 

Schabbath 87». ~ Megilla 31^. — Mackoth 24». 
— Sifre S. 33» - Pesikta 126». 

38. ni3"in, (targum. n^d^) Das Wort. 

Jebamotli 5^. — Hagadah zu Pesach. s. v.: 11^1 

Berach. 3», 4», 5*, 7» u. oft. — Am häufigsten 
gebraucht in der Sede von Gk)tt, d. h. als 3. Pers. 

40. impn Die Heiligkeit. 

Sifre Schelach § 114, S. 33^ 

41. ^'tt^n — (T^3n^) DBTI Der Name, gepriesen sei er. 

Sanhedrin 46» u. 56». — Schekalim .VI, 6. — 
Jalkut Eeub. Deuter. 124. — Jalkut Elieser S. 144». 

42. ^«lin = nin Der Gewisse; der Zuverlässige. 

Berachoth 33^. — Machsor zu Rosch-Haschanah. >) 

43. niDimo jnv Der die Gedanken kennt. 

Tosefta Sanhedrin VIII, 3. — Mechilta 100». 

44. fc<in T1^3 D>D^Dn >D^D 1^o»2)| Der König der 
n'apn ♦ ♦ • V höchsten Könige. 

Tosefta Sanhedrin Vni, 5. — Berach. 62»» u. oft. 

45. D^^n n^riD Der das Leben spendet. 

Joma 71» (2 Mal). 

46. D>ncn n>TO Der die Todten belebt. 

Tosefta Berach. III, 24. — Berach. 58^. 

47. l^ttf Di^lWltt' l^D (auch l'Ptt' Dl^tt^ntt' >o) Der König dem 

der Friede gehört. 
Schir haschirim rab. C. 1, 2. 

Parmi les sept noms myst^rieux de Dien, qn 'on r^vele (Yans les initiations 
des khouan: ia Aäah^ ia houa^ ia hak, ia hat etc, y^haua** occupe la seconde 
place aprds ABah, 

♦T3 vrmr\ ttovs (* 

*) Die Könige der Perser nannten sich : „König der Könige" : >r^D 
DO^lon« ^ott ist auch Herrscher über diese; sonst wäre dieser potenzirte 
«Status constmctus" anverständiich. 
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48. «^1D "»lü Herr des Alls. 

Nedarim 22^. (B Mal). 

49. DiW Der Friede. 

Berachoth 65^. — Schabbath 10»». — Mackoth 23^. 
Maimonides: Gomm. zu Berachoth. C. 9, No. 5. 

50. NJonn Der Barmherzige. 

Gitin 90*. — Baba kama 71^; 109^ — Pesachim 
39». — Nidda 44*. — 

51. n«>^>j; (Der Hohe), der Oberste. 

Sota 40*. 

52. i^r^vbv (Die Höhe), das Oberste. 

Levit. rab. C. 26. — Tanchuma Clmckath § 4, 
S. 288*. 

53. nna Hoher. 

Pesachim 3*» u. oft. 

54. rhyü Höhe. 

Berachoth 31^ u. oft. 

55. ü^^ Himmel. 

Negaim XI, u. oft. 

56. Dipon Der Ort, der Raum. 

Berachoth 19* u. oft. — Nedarim 25*. — Midrasch 
Temurah. C. 2. 

57. ny^^it; arab. &jlJlm. Die Herablassung. 

Schabbath 87^ — Sebachim 108^ u. oft. 

Schon ein flüchtiger Blick auf diese lange Eeihe von 
neuen Gottesbenennungen lässt die Tendenz nicht verkennen, 
über den Begriff der individuellen Persönlichkeit Gottes, wie 
derselbe in der vorexilischen Zeit meist aufgefasst wurde, 
hinauszugreifen und denselben abstracter, unpersönlicher um- 
zugestalten. Die biblische Bezeichnung Gottes als „unser 
Vater« ij^Dt^ wird hier in „Vater im Himmel" D>DB^3tt' 3« 
„Vater der ganzen Welt*' D^iyn hd:> 2H erweitert. „Der 
Heilige Israel" htrwi/'^ trnp, der noch die nationale Färbung 
trägt, wird in den absoluten: „Der Heilige, gelobt sei er" 
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«in 71*13 ampn verallgemeinert und zum vorherrschenden 
Namen Gottes gemacht. Ja noch mehr! Die vielen mit 
D^iV kombinirten Ausdrücke für Gott liefern den Beweis, 
dass dem Rabbinismus selbst kosmische und ethische Auf- 
fassungen von Gott im philosophischen Sinne nicht fremd 
geblieben sind. Ist die Auffassung Gottes als ,,die Güte der 
Welt'* nicht ein Analogon der platonischen höchsten Idee 
des Guten; ist femer die Benennung Gottes als „das Welt- 
leben" nicht mit der aristotelischen „WelLseele" verwandt?! 

Die Bezeichnung Gottes als das „Ich", worauf in der 
modernen Philosophie ein ganzes System aufgerichtet wurde, 
möchte ich, obwohl sich die Eabbala diesen Gedanken, Gott 
als das absolute Ich zu betrachten, ganz und voll aneignete, 
hier nicht besonders hervorheben, weil deutliche Spuren auf 
eine andere Ableitung hinführen. (Siehe oben S. 8. N. 1.) 

Jedenfalls aber ist aus dem oben Angeführten bereits 
ersichtlich, dass man nicht berechtigt ist, die neuen Synonyma 
für Gott, deren Entstehung und Ableitung noch nicht klar 
vorliegen, in unkritischer Weise, wie Geiger^) es gethan, als 
gleichgültige konventionelle Ausdrücke zu betrachten, die 
nur deshalb gebildet worden, um den eigentlichen Gottesnamen 
nicht zu gebrauchen. 

Wäre Letzteres wirklich der Fall gewesen, so hätte 
man sich ja mit der Prägung einiger neuen Namen schon 
begnügen müssen; wozu denn diese unverhältnissmässig 
grosse Zahl derselben? 

Wie liesse sich ferner eine ähnliche Häufung von 
Synonymen für Personen und Sachen, bei deren Aussprache 
von einer derartigen Scheu durchaus keine Eede sein konnte, 
erklären? An derselben Stelle nämlich (Midrascli rabba, 
B'midbar, Cap. 14. S. 214*), wo von den 70 Namen Gottes 
gesprochen wird, sind auch deren je 70 für Israel, für die 



*) Siehe: A. Geiger: Jtid. Zeitschr. f. Wissensch. u. Leben. II. 
Jhrg. 75. S. 228. 
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Thora, fttr Jerusalem, festgestellt, nnd Baal Hattarim führt 
anch die 70 Namen flir Israel a. a. 0. wörtlich an. 

Es erhellt also daraus, dass der Grund tiefer liegen 
muss, nämlich, wie oben schon angedeutet worden, im religiösen 
Charakter der späteren Litteratur. 

Diese, vom Streben beseelt, die Gottesidee aus den be- 
schränkten nationalen Banden zu befreien und universeller 
auszugestalten, suchte jede sich neu darbietende Vorstellung 
von der in Welt und Menschheit, in Natur und Geschichte 
waltenden Gottheit durch immer neue Ausdrücke zum vollen 
und deutlichen Bewusstsein zu bringen. 

Von einer ähnlichen Auffassung über das Motiv der 
Entstehung der verschiedenen Gottesnamen scheint die Agada 
selbst auszugehen. 

Das Targum zu Schir Haschirim 2,17 spricht es wört- 
lich aus: „Der grosse Name Gottes = das Tetragrammaton 
wird durch 70 andere Namen erklärt." (triDD fc<nl Hü\i^ 
jnioi^ pw^r, eine Anspielung auf die Bezeichnung des ür-. 
namens in der rabbinischen Litteratur als tcniBDn Dl^. 

Schon hierin erblicken wir die Andeutung, dass die 
vielen Synonyma für Gott nur eine Entwickelung und Aus- 
legung des eigentlichen Namens, das heisst so viel, als des 
eigentlichen göttlichen Wesens sind. Klarer und bestimmter 
tritt uns an einer anderen Stelle die Anschauung des Midrasch 
entgegen, dass die vielen und verschiedenen Benennungen 
Gottes nichts Anderes sind, als Nomina appellativa für die 
verschiedenen göttlichen Attribute. 

Im Midrasch Exodus rabba 3,12i) heisst es: Gott sprach 



♦'»fe^VD '»B^ ir\p: ^i« n^nfc< i^h r\^r\t< ♦>> ny: ^:h ^h)v hy 
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zu Moses: „Dq willst meinen Namen kennen? Ich werde 
nach Thaten benannt. Wenn ich die Menschen richte, werde 
ich D^n^N Richter genannt; mN3S heisse ich, wenn ich Krieg 
gegen die Frevler f&hre. ni^ Allmächtiger ist mein Name, 
wenn ich die* Strafen der Menschen aufschiebe ; ^, wenn ich 
mich der Menschen erbarme; n^HN y^i< n^n« werde ich je 
nach meinem Verfahren der Welt gegenüber genannt." 

Im gleichen Sinne werden die Gottesnamen von der 
kabbalistischen Schrift: „Das Alphabet des Babbi Akiba" 
(Lemberg 1864, S. 15) aufgefasst: „70 Namen hat Gott, 
die in der Schrift vorkommen; die übrigen aber, die 
daselbst nicht erwähnt sind, sind ohne Zahl und ohne Ende, 
unergründlich". ^) 

Von den oben angeführten Synonymen für Gott sind 
aber die 3 letzten, die der Räumlichkeit entnommen sind, be- 
sonders aufifallend. 

Obgleich nämlich die Babbinen jede Körperlichkeit Gottes 
streng ausschliessen und fordern, dass man sich denselben 
nur als Geist vorstellen soll, so legen sie ihm doch Namen 
bei, die, von der Oertlichkeit hergenommen, an Sinnlich- 
keit streifen, wie: Himmel^ Hohe^ Herablassung: oder 
Innewohnnng. 

Wie die rabbinische Litteratur auf solche Bezeichnungen 
für Gott gekommen ist, wo und wie dieselben zuerst ge- 
braucht, wie sie entstanden und zu Gottesnamen geworden 
sind, soll die folgende Abhandlung darzustellen versuchen. 

Dieselbe enthält: 

I. Capitel: ü^ü\t^ == Himmel. 

Anhang I: a^ü\t^ in der Eabbala. 
Anhang 11: ni2a = Hoher. 
n^VD = Höhe. 






u 



II. Capitel: Dlpon = Der Raum. 

Anhang: pVD = Die Stätte. 

III. Capitel: HJ^DK' = Die Innewohnung, 

Herablassung.' 
Anhang: juaX^. 



CapM L WÜV 



Von den, dem Baume entnommenen, Bezeichnungen für 
Gott ist in der nachexilischen Litteratur D^Dtr, wenn auch 
nicht als die allgemeinste und wichtigste, so doch als die 
älteste und als eine sehr viel gebrauchte zu verzeichnen. 
Wir finden dieselbe vereinzelt schon Daniel 4, 23; häufiger 
sodann in den Makkabäerbttchem (I. Makk. 3, 19; — 3, 50; 

— 3, 53; — 4, 10; — 4, 24; — 4, 55; — 11, 3; 

— 12, 15. — II. Makk. 3, 15; — 9, 20; - 11, 10; — 11, 
30; 15, 34. - m. Makk. 3, 21; 3, 34; - 5, 9; — 5, 50; 

— 6, 33; — 9, 4); — und im Neuen Testament (Matth. 21, 
25; — Mark. 11, 30; — Luk. 15, 18. — 15. 21; Joh. 3, 
27); am meisten aber in den jüdisch rabbinischen Schriften. 
In Mischna, Tosefta, den beiden Gemaren, sowie in den 
früheren, wie späteren Midraschim ist D^DtS^ sogar zum ste- 
henden Ausdruck für Gott geworden. Und besonders muss 
noch betont werden. 1., dass nicht blos die agadischen Theile 
obiger Werke, sondern auch die halachischen Vorschriften, 
worin es sich um gesetzliche Normen, also um scharfe 
Begriffs-Bestimmungen handelt, davon häufig Gebrauch machen; 
2., dass es sogar in die Liturgie eindrang und von der Gebet- 
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spräche als nomen numinis recipirt wurde, wie die später 
anzuführenden Belegstellen mehrfach bezeugen. 

Von der allgemeinen Anwendung dieser Metonymie 
machen nur die Targumim eine Ausnahme. Soweit ich es 
übersehen kann, bedient sich derselben nur Pseudo Jonathan, 
und zwar auch nur ein einziges Mal Num. 26, 1, nämlich 
N>Dl5^ >Dni die Liebe des Himmels. 

Diese auffallende Thatsache findet darin ihre Erklärung, 
dass die aramäischen Bibelübersetzungen, um das gewöhnliche 
Volk, für welches sie zum Zwecke der öffentlichen Vorlesung 
beim synagogalen Gottesdienst geschrieben waren, nicht zu 
falschen Vorstellungen zu verleiten, sich ängstlich hüteten, 
einen sinnlichen Ausdruck für Gott zu gebrauchen, Suchen 
dieselben ja auch sonst jede biblische Anthropomorphie und 
Anthropopathie, aus Furcht vor Missverständnissen, durch 
die abstracten und ideelleren Ausdrücke: inp\ iOü'^ü, «nratt' 
zu umschreiben. 

Nachdem bereits Schttrer (Jahrbücher für protest. 
Theologie 1876, S. 167) zahlreiche Belegstellen aus der 
Mischna, (denen nur noch wenige wie: Jadaim IV, 3 und 
Negaim IX, 3 beizufügen wären), gesammelt und nach ihrer 
graduellen Steigerung zusammengestellt hat, kann ich mich 
zum Nachweis des Gesagten darauf beschränken, das in dem 
erwähnten Aufsatze gebotene Material durch eine möglichst 
erschöpfende Au&teUung von Belegstellen aus Midrasch und 
Talmud zu ergänzen. Ich beginne mit denen, wo D^DC^ im 
Sinne von „Gott" allein vorkommt und lasse in verschiedenen 
Gruppen andere folgen, wo dasselbe im gleichen Sinne einen 
anderen Begriff näher bestimmt. 

Beleg-Stellen ans Talmnd nnd Midraschim. 

I. a^ü^ Himmel =- Gott. 
Etwas dem G^Dir weihen, heiligen: 'wi l^ipn — Tosefta 
Nidda V, 16 u. Tos. Sebachim XI. 16 u. 17. — Der Himmel 
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weihete den Neumond: 't^n )rf\\tnp — Toseffca Bosch hasehanah 
lYy 3 und Sanhedrin 10^. — Den Himmel um Verzeihung 
bitten '\t^b pyv — Tos. Maaser scheni III, 9 u. 10. — Der 
Himmel verzeiht: jhn\D 'BTI — Tosefta Schebuoih HI, 1, 2, 
3, 4. — Die Strafe wird dem Himmel überlassen: 'b6 niDQ p 

— Tosefta Baba kama VI, 16 ; 17 (5 Mal). — Für den Himmel 
eifern: tr^ top — Mechilta 67*. — Dem Himmel dienstbar sein: 
r^ i3Vni5^n — Mechilta 6P. — Den Himmel lieben und ihn 
fürchten: 'tt'n p Nn>; '2C1 n« 3nN — Derech erez suta C. 2. — 
Von ihm gesegnet sein: 'wh Tr\2 — Derech erez rabba C. 6. 
~ Feinde des Himmels: 'BTI ^2^« — Jerusch. Jom* VI, 3. 
(S. 43*.) — Vor dem Himmel gibt es keinen Zweifel: ND^« ^D 
N>)DB^ i<0\:> «p^BD — Gitin 6^; — gibt es keine Vertraulichkeit: 
'B^ >B^D «nnan «3^^ — Berachöth 34». Baba bathra 16». 

— Femer: keine Finsternis: 'B' ^p kdibti iO^h — Chagiga 
12^. — Kein Ansehen der Person: '^ n^p NHiantn KD"»« ^D 

— Schebuoth 16». — Vom Himmel in den Bann gelegt 
werden: '^h T\l\yo — Pasachim 113^. — Der Himmel wird 
angerufen: ID^DIS^ ^« — Bosch Hasehanah 19». — Bei dem- 
selben wird geschworen: !D^Dl5^n — Sifre 132^ und 147a 
(2 Mal). — Berach. 63^ — Nasir 66^ — Midrasch Kohelet 
ly 8. — Auf denselben soll man beim Beten das Herz richten: 
'wh ^2b n« p.D^ — Berachoth 31». — Demselben muss man 
danken: B'^ h«"iin )n>^ HD« T^'ü — Derech erez suta C. 2. 

— Von ihm kommt Friede und Leben: D>>ni «^Dirp fcOI vrh^ 

— im täglichen Kaddischgebet. — Der Himmel thut Wunder: 
I^D^i 12^0 «^Dtt^ — Jer. Taanith in, 4. (2 Mal). 

IL D'Dtt^ Dir Marne Gottes. 
Den Namen Gottes heiligen, d. h. durch persönliche 
Tugenden und fromme Thaten dem Gottesnamen auch unter 
den Nicht-Juden Ehre verschafifen ist als das höchste Streben 
vom Talmud anempfohlen , wie dessen Gegensatz , die Ent- 
weihung des göttlichen Namens durch verwerfliche Hand- 
lungen und unlauteres Betragen, aufs Strengste verpönt. 
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Die Termini technici dafür sind: 1) n^r\ m>p 2) %T^ 
DttTl, oft auch mit D^Dtt' combinirt. 

So schreibt der Talmud Joma 86*- vor: Bestrebe dich, 
dass der Name des D^Dtr durch dich beliebt werde: ü^ ^rr» 
T"!"» hy 3nfc<n>0 '*^. — Fernere Anwendung: Berachoth öS*; 
Pesachim 49»; Rosch Haschanah 17» u. 18^. — Tamid 28». 

— Moed katan 17». — Sukkah 45^. — Nedarim 8^ u. 10». 

— Derech erez rabba 6. — Derech erez suta C. 2 und 10. 

— Kiduschin 40». — Sanhedrin 46». — Sota 9^, 10^, 12», 
36». — Jebamoth 79». — Tosefta Jom kipp. V, 8 u. oft. 

IIL ü^\i^ n^ = W"\ Die Hände des Himmels. 

„Die Hände des Himmels" will ungefähr dasselbe be- 
zeichnen, was wir mit „Natur" ausdrücken; es bedeutet aber 
mehr die natura naturans, in Spinozistischer Sprachweise, als 
die natura naturata. 

So: Der Tod durch die Hände des Himmels: n>3 nn^o 
D>Diy Sanhedrin 89»- Tosefta Sanhedrin XIV, 16. Moed katan 
28»- u. oft. Ausrottung durch die H. d. H.: 'ir n>3 rr)2 
Derech erez rab. I. u. oft. '\t; '»TD hz}T\ d. h. alles Sein und 
Geschehen geht vom Himmel aus, nur die Furcht vor dem 
Himmel, die Religiosität, nicht: '\t; nN1>D ^n Berach. 33^; 
also mit anderen Worten: Der Wille des Menschen ist frei. 

IV. D^Diy ^\^Dhü Himmelreich. 

Unter : 'tr niD^'D versteht der Talmud die Herrschaft 
Gottes, die absolute Regierung Jhvh's auf Erden. Berach. 
13^ u. 14^; Gen. r. C. 9; Sifra 221^ Tanchuma S. 52. — 
Jede Benediction (nD13), worin kein niD^D vorkommt, ist 
ungültig; d. h. in jedem Segensspruche müssen die Worte: 
D^iyn i^ü enthalten sein. Berachoth 40^. — Ferner: Die 
Hoheit des Himmelreiches: 'B^ niD^c h\r; nniw Chagiga 5^; 
Schir haschir. r. III, 6. 

Erst später wurde der Begriff speziell auf die messianische 
Zeit angewandt, wie Midr. r. u, Jalkut § 986 zu Schir 

2 
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hasch. C. 2, 13; auch Pesikta S. 51*: Die Zeit ist da, wann 
das Reich der Heiden verschwindet, das Himmelreich sich 
offenbaren und Gott König sein wird über die ganze Erde: 

Y. ü^üU^ ^^n Sachen des Himmels. 

Die Sachen, Angelegenheiten des Himmels sind die Ver- 
richtung frommer Werke : Almosen geben, für das öffentliche 
Wohl sorgen, mit dem Studium der Thora sich abgeben, 
So Schabbath 113»; 114» Am Sabbath sind '\i; n^BH auszu- 
üben gestattet. — Ebenso Moed katan 9*»; Tanchuma 8*; 
14». — Tractat Kidlah. 

In demselben Sinne auch «"»cd >^^o Berach. 7^ ; Megilla 
6^ ; Moed katan 17». 

TL D>r:tr in yerschledenen Yerbindnngen. 

a. ü'^üW nNI"» = 'tr «110 Furcht des Himmels: Religion, 
gleich dem bibl. "»^ r\tr\\ — Berach. 6^; 8»; 16^; 28^. 
Schabbath 31»>; 63^ Joma 72^ Sucka 49^ Jeb. 62^. 
Ketuboth 96». Mechilta 95^. Tanchuma S. 56; ebenso im 
Sabbathgebet vor Einsegnung des Neumondes. 

b. fc<'»0tt'1 «n)D>fc< Schi-ecken des Himmels: Schabb. 156^ 
u. oft. — 

c. D^Cß^n ^B^D Flügel des Himmels. — Dieser Ausdruck 
ist auffallend, denn sonst kommt ^^D in diesem Sinne nur 
mit r\2^2U^ in Verbindung vor. — Tosefta Horajoth II, 7.: 
Wer ein Geschöpf unter die Flügel des Himmels bringt, (d. h. 
wer einen Proselyten macht), schafft es gleichsam von Neuem; 

Threni (HD^N) r. C. 3, 66: Amalek wollte Israel aus- 
rotten, hinweg unter den Flügeln des Himmels. 

d. D>>Oß^ "IDD Ehre des Himmels. Berachoth 53^. 
Aboth des Eabbi Nathan G. 27. Tosefta Jom hakippurim 
I, 7 (2 Mal). Schekal. V, 11. 

e. c^Dß^n "^y^V Augen des Himmels. — Tosefta Scheka- 
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lim II, 1. Du sollst thun, was gut ist in den Augen des Himmels : 
'tr ':>V3 31Dn» Ibid 2. Das Rechte in den Augen des 
Himmels: '\i; >:'»y2 Itt^^n. — Ebenso Sifra S. 91». 

f. U^uv h\V Joch des Himmels, d. h. die Verpflichtung, 
die Gesetze und die Vorschriften Gottes, welche in der Thora 
enthalten sind, zu befolgen. Sifra S. 221^. Wer das Joch 
auf sich nimmt, keinen Wucher zu treiben, der nimmt das 
Joch des Himmels auf sich: ^3pD n^DI ^ij; \hv h^'piT\ ^D 
D'»Dtt' b)V yhv\ aber wer wuchert, wirft das Joch des Himmels 
ab: '^ h\V p'llB n^D'l ^ij; i:cD p'llDn bl Berachoth 13* u. 13^. 
Durch das Aussprechen des V^^ nimmt man das Joch des 
Himmels auf sich. Sota 47^: Als die parteiischen Richter 
sich vermehrten, warfen sie das Joch des Himmels ab: ipiB 
'IC' ^iy. Auch Tosefta Baba kama VII, 5. 

g. U^^W piJI Wille des Himmels. — Derech erez 
suta I: Gib deinen Willen auf vor dem Willen des Himmels: 

h. D^Dir '•inp Heiligthümer des Himmels. — Berach. So». 
— Schabbath 116^. — Pesachim 57». — Kerithoth 28». — 
Derech erez r. I. 

i. D'^Dir '»D Mund des Himmels. — Jer. Nedarim II, 2. 

k. D>D2^ DDfc^^D Arbeiten des Himmels. — Schabbath 28» 
u. 28»>;Taanit 11^ u. 23»; Tanchuma 339^. 

1. D'»Dir ^e^yD Werke des Himmels. — Mechilta S. 25^. 
und Deuteronomium rabba S. 140^. Jerusch. Suckah IV, 7: 
Die 2 Bundestafehi sind das Werk des Himmels. 

m. D^Dß' p Gerichtsbarkeit des Himmels. — Baba kama 
47^; 55^ 56»; 59^ 98» u. oft.: Von dem weltlichen 
Gericht geht man oft frei aus, aber vor dem Gerichte Gottes 
ist man dennoch schuldig: '*^ >jnD D^'Tl. 

n. «IDÄ^n fc<nr^D Beistand, Hilfe des Himmels. Baba 
bathra 55» : Wird Jemand von Steuern befreit, so ist es eine 
Begünstigung des Himmels. 'W^ Nnr>D ^pon^N — Megilla 6^: 
Wer da sagt: Ich gab mir Mühe und habe dennoch nichts 

2* 
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erreicht, diesem glaube nicht; dies gilt nur vom Studium, 
denn im Handel ist der Erfolg: «"»cm Nny^'»D — Dieser Ausdruck 
findet sich femer in 2 Gebetstücken in aramäischer Sprache, 
welche für den Morgengottesdienst. am Sabbath bestimmt sind. 
Dieselben beginnen mit: N^Dtt^ p ]p1D Cip"» Es entstehe Heil 
vom Himmel und '15^"^1 «ny^^Dl Beistand des Himmels; endlich 
auch im Gebete nach Sabbath-Ausgang : s. v. D^D^iyn p31» 

0. N^ott' jn^B Dienst des Himmels. — Jalkut Reubeni 
zu Leviticus. S. 31: Zwei Dinge vertragen sich nicht mit 
einander: der Wein und der Dienst des Himmels : 5<^1 W^^ij? nn 

Ferner im aramäischen Kaddischgebete («rnnriNI tt'np) 
bei Beerdigungs- und Todtenfeier N^ciri N^nt^ie. 

Aus dem soeben zusammengestellten Material ergibt sich, 
dass ü^ü\t^ in der jüdisch rabbinischen Litteratur eine 
gewöhnliche und sehr häufig angewendete Bezeichnung 
für Gott geworden ist, und es drängt sich nun sofort die 
Frage auf, in welcher Weise hat sich dieser Begriffs-Üeber- 
gang vollzogen? Die Beantwortung derselben ist für den 
Theologen, wie für den Lexicographen nicht ohne Interesse, 
und sie ist in der That schon in verschiedener Weise versucht 
worden,^) ohne indessen zu einem völlig befiiedigenden Ab- 
schlüsse gebracht worden zu sein. Sie einem solchen näher 

') Für die ältere Litteratur siehe: 

Schürer: Geschichte des jüdischen Volkes. II. Leipzig 1886. S. 453, 
Note 57. 

Von den neueren sind namentlich anzuführen: 

N. Krochmal: More nehuche haseman. Lemherg 1863. S. 130. 
A. Geiger: Jüdische Zeitschrift. Berlin 1875. S. 228. Freudenthal: 
Hellenistische Studien I. S. 66. A. Berliner: Targum Onkelos 11. 
Berlin 1884. S. 102. F. Weher: System der alttestament paläst. Theo- 
logie. Lpz. 1880. S. 145. Rosenthal: I. Makkabäerhuch. Dissertation 
1867. S. 10. Vgl. ferner: Fürst: Lehrgebäude der aramäischen Idiome. 
Lpz. 1855. S. 50, Note 4. Auch: Lengerke: Das Buch Daniel. Königs- 
berg 1835. S. 184 u. 185. Und Hitzig: Das Buch Daniel. Leipzig 
1850. S. 67. 
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zu bringen, ist der Zweck der nächstfolgenden Ausführung. 

Einen richtigen Weg dazu hat schon Elias Levita in 
seinem „Tischbi" angedeutet. „Die Rabbinen nennen Gott 
deswegen D'^Dtt^", meint er, „weil der Himmel dessen Wohn- 
sitz ist." 1) 

Diesen Erklärungs-Weg betritt auch Schürer. Er be- 
rücksichtigt mehr das psychologische Element dieser Be- 
gründung und weist nach, wie eine solche Begriffs-Vertretung 
allmälig eintreten konnte. — Nach ihm vollzog sie sich 
folgendermassen : „Weil Gott seine Wohnung im Himmel hat, 
hebt der Betende und Schwörende seine Hände zum Himmel: 
I. Könige 8, 22; Deuteron. 32, 40. — Das Gebet steigt empor 
zum Himmel : I. Sam. 5, 12. — Gott erhört es vom Himmel : 
Nehem. 9, 27. — Er sendet Hilfe vom Himmel Ps. 57, 4. — 
Solche Vorstellungen bahnten den Weg zu der später ein- 
getretenen völligen Begriffs- Vertretung." 

Mich im Allgemeinen dieser Annahme Schürers an- 
schliessend, meine ich doch, dass dieses psychologische Element 
allein nicht im Stande gewesen wäre, eine solche Begriffs- 
Uebertragung zu bewirken. Nach meiner Ansicht ist vor 
Allem auch das sprachlich poetische Moment zu betonen und 
zwar die Eigenthümlichkeit der semitischen Sprachen, den 
Eaum für dessen Inhalt, den Ort für den Besitzer zu ge- 
brauchen. Solche locale Begriffs-Uebertragungen sind schon 
der althebräischen Sprache sehr geläufig, und nicht nur in 
der Poesie, sondern auch in der Prosa wird davon mannig- 
faltiger Gebrauch gemacht, wie folgende Belegstellen beweisen: 

1. Zelt für die Insassen: I. Chron. 4,41; Spr. 14,11. 

2. Haus für Einwohner: Gen. 34,30; Jos. 24,15. — 

„Haus Israel" sehr häufig für „Israeliten". 

3. Ort für die Bewohner: Hiob 7,10 u. 20,9. — Ps. 

103,16. 

^) Levita in Tischbi sub voce D^lOtt^t ÜTW ^^h U>ÜW n'Dpn INID 
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4. Wohnsitz für Leute: 2. Sam. 9,12. 

5. Lager für das Heer: Richter 7,21 u. 22. 

6. Stadt für die Bürger: I. Sam. 5,12; II. Sam. 20,19; 

Ruth 1,19; Ps. 46,5; Esther 3,15 u. 8,15. 

7. Land für Volk: Gen. 21,23; 41,30; 41,36; 41,56 u. 

57; Richter 18,30; L Sam. 14,15; u. 14,25 u. 29; 
u. 27,9. — II. Sam. 15,23 

8. Erde für Menschen: Gen. 11,1; Jes. 49,13; Hiob 

20,27. 

9. Himmel für Engel: Jes. 44,23; Hiob 15,15 u. 20,27. 
Auch im Arabischen kommen solche Uebertragungen nicht 

selten vor. 

So erklärt Zamachschari zu Sure 44, 51.: Siehe der 
Ort eines Dinges und dessen Seiten können das Ding selbst 
vertreten. Daher Sure 55,46. Wer den Ort seines Gottes 
= seinen Gott fürchtet.^) 

Nach Max Müller 2) soll die Anwendung solcher Metapher 
vielen Sprachen eigen sein. 

Nach der obigen Ausführung ist es klar, dass C^Dtt', als 
Ausdruck für Gott, eine rein dichterische Licenz, eine topische 
Metonymie ist. Man bediente sich des Wortes „Himmel" 
und meinte den in demselben thronenden Gott. 

Warum aber tritt eine solche Begriffs-Uebertragung, die 
doch, wie oben nachgewiesen, schon dem althebräischen 
Sprachgebrauche eigen war, so spät, nämlich erst nach dem 
babylonischen Exil, auf? 



1) Siehe Zamachschari: 
z. Sure 44, 51. 


Comm. z. Koran. Calcutta 1856, S. 1302. 


^J^J ^i^J^j x-wJLj ^-äJI 


3Üj^ Jj^ ^X^j ^1 Ji^ ^1 



.(Sure 55,46.) ii^ ^üu ^\J^ 

^) Siehe Max MüUer : Lectures on the Science of Lansfuage. 2. Series. 
London 1864. 436 : The high and brillant sky has in many langnages 
and many religions been regarded as the abode of God and the name of 
the abode might easily be transferred to him, who abides in Heaven. 
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Dies rührt daher, dass vor dem Exil der Anwendang 
derselben wol das gleiche religiöse Bedenken, wie das schon 
bei den Targumim erwähnte (siehe oben S. 15), im Wege stand. 
Bei dem veränderten Character der nachexilischen, meist flir 
die Gelehrten bestimmten, Litteratur dagegen hatte man nicht 
mehr zu fürchten, dass eine derartige Begriffs- Vertretung zu 
einer Begriffs- Verwechselung fuhren könnte. 

Doch dieser Umstand allein würde nicht genügt haben, 
die Anwendung von D'»ci5^ für Gott zu veranlassen, hätte nicht 
ein von aussen kommender Einfluss mitgewirkt. Erst der 
analoge Sprachgebrauch auch bei andern Völkern bewirkte, 
dass die, der Anlage nach in der Sprache vorhandene, 
metaphorische Bezeichnung beim nachexilischen Schriftthum 
Eingang fand. 

Die meisten Völker Asiens nämlich verehrten, nach glaub- 
würdigen Zeugnissen, den Himmel als eine Gottheit. 

So die Chinesen 1) und die Mongolen 2), die Ssabier^), die 
Turko-Tartarischen Völker*), die Indogermanen 5), die Indo- 

^) Siehe: Stuhr: Religionssystem der heidn. Völker d. Orients. 
Berlin 1836. S. 18: Die ersten Opfer, die die Chinesen 
„zu Ehren des Himmels'' aufstellten, wurden auf den Bergen 
dargebracht. 

Allgemein bekannt ist, dass bei den Chinesen der Gottesname „Tien'^ 
Himmel bedeutet. 

*) Kowalewski, Dictionnaire Mongol— Russe — Frangais m. Seite 1768. 

8) Siehe: Maimonides: More Nebtfchim III. C. 29. nipny{< tnrh) 

rinh^bn ^n om^y i<üüht< n« G^«y^« ny onb nD«!itJt<» Auch 

Chwolsohn: Die Ssabier IL Petersburg 1856. S. 453. 

*) Vdmböry: Etym. Wörterb. d. Turko Tartar. Sprachen. Leipzig 

1878. S. 168. UisyiT. tangri = Gott, Himmel. — Jakut. 

tanara = Himmel, Gott. — Osman: tanri = Gott. 
Ferner: Klaproth: Sprache und Schrift der üiguren. S. 9. 
Auch: Castr^n: Finnische Mythol. S. 14. 
1^) Siehe: Schwärzt Indogerman. Volksglaube. Berlin 1885. S. 242.. 

„Dem localen Begriff „dort oben" wird der Begriff des 

Himmels als eine Art CoUectiyum des Göttlichen substituirt" 
Femer: 0. Grippe: Die griech. Culte u. Mythen. Leipzig 1886. 
S. 119—121. 
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kelten*). Doch sind für die folgende Untersuchung die drei 
Nationen, mit denen die Israeliten in theils freiwilligem, theils 
gezwungenem Wechselverkehr standen, von besonderem 
Interesse, nämlich die Assyrer, Babylonier und Perser. 2) 

Bei den Assyrem und Babyloniern war „Anu^% (ent- 
standen aus dem akkadischen „Ana^), der Himmel und zu- 
gleich die höchste Gottheit. 3) 

1) Spiegel: Die arische Periode. Leipzig 1887. S. 128: „Schon in 
indokeltischer Zeit hat man sich darüber geeinigt, dass der 

Himmel als Hauptgott zu verehren sei -— 

Wie die Indokelten dazu kamen, den Himmel als ihren Gott 
zu betrachten, darüber sind die Ansichten verschieden. 
Bei dieser Gelegenheit sei angeführt, dass nach Arrian: De expedit. 
Alex. VII C. 20 auch die alten Araber den Himmel (tov ovQavov) als Gott 
verehrten. 

^) Ausser den im Text angeführten gibt es noch eine ganze Reihe 
von Völkerstämmen in Afrika und Amerika, die „Himmel und Gott'' durch 
dasselbe Wort bezeichnen. Siehe: Pott: Etymologische Forschungen. 
Detmold 1867. II. Theil, II. Abtheilung. S. 930 u. 931. 

Vgl. ferner: Z. f. Völkerpsychologie von Lazarus und Steinthal. 
Beriin 1865. S. 338 u. w. 

5) Siehe: Schrader: Die assyr. babyl. Keilinschriften. ZDMG. 
1872. S. 45 Nr. 753 u. 754. — S. 108 Nr. 27. 

Auch: Schrader: Die Keilinschriften u. d. Alte Testament. Giessen 
1883. S. 284, wo Ann als eine häufig erwähnte assyrische 
Gottheit vorkommt. 
Und: Hal6vy. Journal asiatique 7. XIII, 209. 
Ferner: Lenormant: Die Magie und Wahrsagekunst der Chaldäer. 
Jena 1878. S. 115: An der Spitze dieses Götterkreises 
befindet sich eine oberste Trias: Der Erstgeborene (der Ur- 
alte) der älteste der Götter, der Vater der Götter, der 
Gebieter der Finstemiss, dessen akkadischer Name Ana 
Himmel bedeutet. 
Und : Lenormant : Les premieres civilisations. Tome II 1874. S. 164. 
Zur Beschwörungs-Formel: avec Anou et Bei, heisst es: 
Je donne ici la forme assyrienne des deux premiers dieux 
de la triade supreme, parce qu ^ils sont les plus connus. 
Les noms accadiens qui expriment tres-clairement la nature 
de ces deux divinites sont „Ana'^- le Ciel, et „Moulge"- le 
Seigneur d'en bas. 
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Dass die alten Perser den Himmel als Gott verehrten, 
ist schon durch Herodot^) belegt, und wird durch die neueren 
Forschungen über das Avesta^) bestätigt. 

Was liegt also näher, als die Annahme, dass die Juden, 
welche in den Ländern dieser Völker längere Zeit als Ver- 
bannte leben mussten, von der Sprache derselben gelernt 
haben, auch ihrerseits die Bezeichnung „Himmel" für „Gott" 
zu gebrauchen. Gibt doch auch der Talmud zu, dass die 
heimkehrenden Exulanten Buchstaben und Schrift aus Assyrien 
mitgebracht 5), dass sie die Namen für die Engel, für die 
Monate erst von Babylon entliehen haben.*) 

Aber nicht blos die Angelologie und die Dämonologie^), 
auch andere in's Volksleben tief einschneidende sittliche und 
Rechts- Anschauungen haben sie aus dem Exil in die alte 
Heimath verpflanzt.®) 

Liefert doch schon das Buch Daniel selbst Belege dafür, 
dass das Judenthum nach dem Exil fremden Glaubens- 



') Siehe: Herodot I. C. 131. oi dl (n^Qaai) tov xvyXov navta 
tov ovQuvov /IIa Hokiovteg — — — 

Ferner: Spiegel: Die arische Periode. Lpz. 1887. S. 134. Auf dem 
ganzen eranischen Boden wird der Umkreis des Himmels als 
hochverehrte Gottheit gefunden, • wie auch in Indien unter 
dem Namen Dyaus. 

2) Vgl. Spiegel: Avesta III. Lpz. 1863. Einleitung S. XXXVI. 
8) Siehe: Jerusch. Megilla I, 11: ?nil5^« DHD ^ÜV t<")pJ HD? 

Aehnlich auch Tosefta Sanhedrin ♦D^'lltt'N Tb ISHi N"lTy ^C^3 — 
I?, 7. Bahli Sanhedrin 21b: 3nD2 ^«^tt^^^ Dlinn DJinj «11? ^D^2 
nmiTN» Tergl. auch 22^. 

*) Vgl. Genesis r. C. 48 u. Jer. Bosch Haschanah I, 2. D^B^IH HIDB^ 

'^) Siehe: Kohut: Die jüdische Angelologie und Dämonologie. Abhdl. 

d. D.M.G. IV B. Nr. 3. Leipzig 1866. 
*) Vgl. Schorr : Hachaluz. Wissensch. Abhdl. über jüd. Geschichte. 

Frkf. a. M. 1865. S. 39— 58. Derselbe: Hachaluz. Frkf.a.M 

1869. S. 1—60. 



anschauungen und eschatologischen Vorstellungen zugänglich 
gewesen ist.^) Ich verweise im Besonderen noch auf den 
Ausdruck: „der Alte der Tage" N'»DV pTiy, wofür wir in den 
übrigen kanonischen Schriften vergeblich nach einem Analogon 
suchen, der aber in der assyrisch babylonischen Theogonie 
als Benennung Gottes nicht unbekannt gewesen ist. 

Das Resultat unserer Untersuchungen ist also folgendes : 

Zar Entstehung und Ausbreitung der Metonymie 

D^Dis^ f&r Gott haben 3 Factoren mitgewirkt. Ein 

innerer, im Sprachgeist selbst liegender, der durch 

andere ähnliche Uebertragungen den Gebrauch dieser 

günstig vorbereitete; und ein äusserer, der fremde 

Einfluss, der durch die Nachahmung fremden Beispiels 

die Anwendung veranlasste. 

Dass dieser Einfluss nicht nur zum Entstehen, sondern 

auch zur weiteren Verbreitung auf palästinensischem Boden 

(in Mischna und Talm. jer.) beigetragen, wird durch folgende 

Thatsachen bewiesen: 

1. Waren die bedeutendsten Lehrer der Mischna in 
Babylon geborene Juden. So die Brüder Bne-Bathyra, die 
Vorgänger Hillels; ferner dieser selbst und Rabbi Nathan, 
der Verfasser des grossen ethischen Commentars zu Aboth, 



^) Vgl. Kohut: Was hat die talmudische Eschatologie aus dem 
Parsisraus aufgenommen? ZDMG. 1867. S. 552. 

Und : Schorr: Hachaluz a. a. 0. S. 23—25. 

Ferner: Lenormant: Die Magie der Chaldäer. Jena 1870. S. 141. 
Ann der Alte xar &ßii^ der Alte der Tage, der Erzeuger 
und Vater der Götter. 

Und: Movers: Religion der Phönizier, Bonn 1841. S. 260: „Aehn- 
lich (wie hei Henoch), sind die Vorstellungen in dem so 
häufig chaldaisirenden Buche Daniel. Der Alte der Tage 
sitzt auf einem Throne." 

Und: Ibid. S. 268. „Den Zeit- und Namenlosen an der Spitze der 
Theogonie (der Babylonier) kennen wir schon als „den Alten 
der Tage" als die anfangslose Zeit etc. 
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bekannt unter dem Namen Aboth des Rabbi Nathan, führten 
den Beinamen: die Babylonier. — Auch Rabbi Chija, Ver- 
fasser einer Mischnasammlung, Nachum der Meder, Nitai aus 
Arbela u. a., wie selbst der älteste Tanaite Antigonos aus 
Socho, der die Metonymie Cötr f. Gott in die Mischna ein- 
führte, standen in regem Verkehr mit Babylon.^) 

2. Ist im Talmud babli, wie überhaupt in den litte- 
rarischen Werken babylonischer Provenienz U*ü^ viel häufiger 
anzutreffen, als in den palästinensischen. 

3. Sind die oben citirten Gebetstücke, in welchen ü^r^u; 
in diesem Sinne vorkommt, sämmtlich in Babylon entstanden 
und meist in aramäischer Sprache verfasst. 

Zum Schlüsse sei besonders betont, dass das Judenthum 
bei der Anwendung von ü^üV:; für Gott sich der rein topischen 
Uebertragung wolbewusst blieb. Haben doch die Rabbinen 
gesetzlich vorgeschrieben: dass ein bei den übrigen Namen 
der göttlichen Attribute (|'''»1JD) geleisteter Eid gültig, hingegen 
der bei '15^ ausgesprochene Schwur ungültig sei. 2) 

Wenn daher Max Müller») (a. a. 0. S. 438) behauptet: 
„Diejenigen, welche zuerst Gott „Himmel" nannten, 
wollten ihr inneres religiöses Gefühl durch eine sinnliche 
Gottes -Vorstellung ausdrücken, und diejenigen, welche 
später den Himmel „Gott" nannten, hatten vergessen, dass 
sie dem Himmel etwas beilegten, was höher als der Himmel 
war," so passt das nur auf die heidnischen Culte. 

Das rabbinische Judenthum war sich voll bewusst, bei 



^) Siehe Aruch s. v.: Nitai aus Arbela. 

2) Siehe: Schebuoth IV. 13. i^^ ^D "D^CITD« ü^^hv ^JN r^tt^O 

♦I^D^^n i^N nn ]>^i:Dn ^d2i ♦ ♦ ♦ nt^D /n">D /T'ra imtcD 

8) Siehe: Max Müller a. a. 0. S. 438. Those, who at first called 
God — Heaven, had something within them that they wished to call — the 
growing image of God ; those who at a later time called Heaven — God, 
had forgotten that they were predicating of Heaven something that was 
higher than Heaven. 
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der Bezeichnung 'B^ fSr Gott weder eine Coeliflcirung Gottes, 
noch auch eine Deiflcirung des Himmels zu vollziehen, sondern 
einzig und allein eine sprachliche Uebertragung anzuwenden. 



Anhang L 

D^Dti^ in der Kabbala. 

Während das theologisch-rabbinische Schriftthum D'^15^ 
nur als Begriffs-Üebertragung gebraucht, tritt bei der jüdisch- 
theosophischen Mystik die Begriffs -Verwechselung wirklich 
ein. Die Kabbala scheint sogar diese beiden Vorstellungen 
zu identificiren. 

So schon in dem sehr alten kabbalistischen V7erke Habbahir 
§ 43, S. 20^ ^): „Woher weiss ich, das§ der Himmel Feuer ist? 
Weil es in der Schrift (Deuter. 4, 24) heisst: Der Ewige 
dein Gott ist ein verzehrendes Feuer. — Woher weiss ich 
aber, dass der Himmel Gott ist? Weil es in der Bibel heisst 
(I. Kön. C. 8, 32, 34.) du wirst es hören, o Himmel. Und 
in derselben Schrift 2): Die Kabod Gottes und das Herz des 
Himmels ist eins und dasselbe." 

Ferner im Tractat über die Emanation: D'»ött^ bedeutet 
nichts Anderes als Gott. 3) n"2pn N^N D^Dtt^ ]'»« Endlich finden 
wir im Hauptwerke der Kabbala, im Sohar, sehr viele Stellen, 
welche die Identität von 'ir und „Gott" unzweideutig aus- 



^) Sefer Habbahir (Buch der Helle) angeblich vom Tanaiten Rabbi 
Nechnnja ben Hakkane, der ungefähr um die Zeit der Zerstörung des 2. 
Tempels gelebt hat. — 

«) Ibid. § 49., s. 26a. o^ötr^n 2h ir^m at/T) idd i:^>n» - vgi. 

ibid. § 50, S. 27a. u. § 51, S. 28^. 

^) Jellinek : Auswahl kabbalistischer Mystik. Leipzig 1853. I. Heft. 
S. 4. hebr. Text. — Nach Jellinek soU dieser Tractat von Babbi Jakob 
Nasir verfasst sein. Siehe S. 5. (deutscher Text). 
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sprechen. ~ So Sohar 11, 85*. i) Hiob 20, 27 heisstes: Die 
Himmel werden seine Sünde aufdecken; Himmel ist „Gott". 
— Ferner Sohar IH, 287». 2) öott heisst '^. 

Auch Sohar I, P; 6^ Sohar II, 61^ 62^ 136^ und 
Anhang P; Sohar HI, 266^ 298*;f298^ 



Anhang E 

Ausser '^ werden noch 2 Raumbezeichnungen auf Gott 
angewendet, welche bisher bei Aufzälilung der rabbinischen 
Benennungen für Gott gewöhnlich nicht in Betracht gezogen 
wurden. 

Es sind dies die Ausdrücke: 

I. rbvi2 Höhe. — n. niD: Hoher. 

I. n^VD Hohe = Gott. 

n^J?D, im palästinensischen Dialect j^VD Höhe, kommt 
meist nur in den agadischen Stellen der rabbinischen Schriften 
vor und wird zuweilen als Wechselbegriflf für G^DlS^ ange- 
wendet. — 

So Schir Haschir r. HI 5. ]^yD ^tr raii == 'WT[ NDl^ ibid. 

Unzweideutig für Gjjtt in folgenden Stellen: Midrasch Ps. 
19,5. S. 56. n^yo bw rm Licht Gottes. Baba kama 79«>. ,]nK 
n^J?D hw py Ohr, Auge Gottes. — Chagiga 5*: n^yo h^ nniD: 
Allmacht Gottes. — Chagiga 5*; Derech erez suta 4: ijn 
n^yo h^ Gericht Gottes. — Sifrö 137». n^yo b^ iniD Kraft 
Gottes. — Jalkut Eeubeni Exod. 32, 27 : rbv^ bw ni3D Ehre 
Gottes. — Pesikta S. 177^. n^yo h^ nn^is^ Dienst Gottes. 



1) Sohar H, 85a. pj-^p ^^ i^iy q^q^ ^^y,^ 
«) Sohar HI, 287a. i-^p^ c'^Dlt' rT'Dp* 
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Endlich gibt es noch viele Stellen, die den Ausdruck 
„vor" oder „gegen Gott" mit rhvü ^B^D wiedergeben; — wie 
das "»^ cnp in den Targumim. Ungebührliche Worte „gegen 
Gott" ausstossen: n^yo ^©b onDI n^ton findet sich in: 
Berachoth 31^ u. 32*. — Sucka 53*. — Gitin 56^. — 
Sanhedrin 94». — Tanchuma S. 99. — Rosch Hasch. III, 8. 
Israel blickte „zu Gott" empor: nhyü ^E»b p^DHDD. 

II. did: Hoher = Gott. 

nD:i, gleichwerthig mit dem althebr. |V^y, wird fast aus- 
schliesslich in halachischen Stellen angewendet, worin von 
Tempel und Altar, von Opfer und Abgaben gehandelt wird. 
Chulin 120»; Erachin 24^ wird der Altar ni33 ]rh]i; Tisch Gottes 
genannt. — Tosefta Megilla III, 5. heissen die Tempelgeräthe 
ni33 ^h2. — Tosefta Erachin IV, 34 bezeichnet das Banngut 
als nD3 Dnn. Jer. Sanhedrin VIII, 13 wird der Gottes- 
dienst ni2: niDy untf ibid. die Sprache der Bibel niD3 J\wh 
^ genannt, u. oft. Endlich Baba Bathra Ijfe^: Was man Gott 
gelobt, wird als wirklich ausgeführt betrachtet: r\y^ n*l^N 
und Jer. Sanhedr. VIII, 12: Israel bückte sich vor dem 
goldenen Kalbe und nicht vor Gott: ni33^ «^. 



CapM n. DlpDH 

Etwas jünger als D'»CK^, aber merkwürdiger und in der 
neuhebräischen Litteratur noch häufiger vorkommend ist die 
andere, dem Räume entlehnte Bezeichnung für Gott: Dlpon, 
die völlig den Gharacter eines nomen numinis angenommen 
und, was bei '15^ nie der Fall ist, wie die eigentlichen 
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Gottesnamen mit dem reverentialen "]11D verbunden werden 
kann. (Siehe: Makkoth IV, 19. — Middoth V, 4 u. oft.) 

Die Thatsache, dass 'DH schon in der Mischna, sowie im 
ältesten Midrasch vorkommt, steht fest und lässt sich in 
keiner Weise bestreiten. Es mag genügen, einige Stellen als 
Belege anzuführen: Mischna Taanith lU, 8. Du sündigst 
vor DlpDH. — Idojoth V, 6. Ich mag keine Stunde als 
Frevler vor 'on gelten. — Tosefta Kiduschin V, 21. 'DPI 
segnet ihn. — Mechilta Exodus 20,4 (S. 67): 'DD sprach zu 
Israel: Ich bin der Ewige. — Sifra Lev. I, 4 (S. 12^ § 31) 
'DH söhnt sich aus. — Sifre Numeri XI, 6, S. 24». 'on 
redet alle Weltbürger freundlich an. 

In der Mischna ^) kommt 'cn gegen 20 Mal, in der 
Tosefta 2) doppelt soviel vor. Ebenso findet man es in den 
beiden Gemaren, in der Gem. jeruschalmi^), wie auch babli*), 
am häufigsten aber in der Midrasch Litteratur. ß) Auch 
begegnet es uns bei den meisten rabbinischen^), religions- 



^) Schürer hat (a. a. 0.) die BelegsteUen citirt, worauf hiermit hin- 
gewiesen wird. 

s) Tosefta: Pesachim X, 5; Kiduschin I, 4; Sota I, 8; Menachoth 
VII, 8 u. oft. 

^) Talmud jerusch: Berachoth n, 8.; Schekalim III, 2.; 
Taanith III. 12. 

*) Talmud bahli Berachoth 16b; Sota 9a; Schabbatb 13b; Erubin 
19a; Joma 38a; Taanith 18b; Schebuoth 29a; Aboda Sara 40b ; Sucka29a; 
Aboth d. Babbi Nathan G. 8. 

») Mechüta S. 2b; 19a; 23b u. oft. — Sifra S. 12b; s. 94a (6 Mal); 
S. 9öa (2 Mal) u. oft. — Sifr6 S. 7b; S. 20b (2 Mal); S. 26a (7 Mal); 
S. 130b (4 Mal) u. oft. ~ Pesikta 19a; 86b; I82b. — Genesis rabba 
C. 21, C. 39, C. 75, C. 76 u. oft. — Midrasch Psalmen 1, 62 (Ende), 
92 u. oft. — Schir haschirim rabba C. 3, 6 (3 Mal). 

«) Siehe: Orient Jhrg. 1848. S. 508. Handschriftliche Sammlung 
der Gutachten der Geonim. — Femer: Bachja ihn Bakuda. (11. Jhrh.) 
Choboth halebaboth. Wien 1864, S. 34. — Raschi: Num. 6, 16; 11, 16; 
15, 41; 33, 1; Deuteron. 1, 22; 3, 23; 4, 34 u. oft. 
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philosophischen^) und kabbalistischen Schriftstellern^) des 
Mittelalters bis auf unsere Zeit.^) 

Selbst die Liturgie bedient sich einige Male dieser 
Bezeichnung für Gott.^) 

Nur die Targumim machen auch hiervon eine Ausnahme, 
was mit der schon (im Cap. ü^ü\i/ S. 15 u. 16) erwähnten Tendenz : 
versinnlichende Ausdrücke für Gott möglichst zu vermeiden, 
im Zusammenhang steht. 

In diesem erweiterten Sinne drang DipD auch in die 
arabische Litteratur ein. Eine schwache Andeutung haben wir 
schon (wie oben S. 22 im C. D'»ci5' erwähnt worden) in Sure 55, 
46: Er fürchtet das |.Iju seines Gottes für: seinen Gott. — 

Aber auch schon vor Muhammed findet man |*üu in dem 
rabbinisch übertragenen Sinne in der heidnischen Litteratur. 
So heisst es im: „Divan des Lebid (Ed. AI Chälidi. Wien 1880) 
S. 12: 

^liiÜl ^ ^1 Ji£^ 

Das kann hier, auf Gott bezogen, wie aus dem Zu- 



1) Siehe: Ibn Esra zu Hiob 33, 24. — Ibid. 34, 14. — 36, 3 u. 4. 
Auch Kohelet 5, 1. Wortspiel über: 'cD* 

♦in^cn^ y)2p oipo i^ pin oipo ^dd 

2) Sohar chadasch (Warschau 1885). S. 6^; 12 b; 13a; I53a. 

8) Vgl. S. D. Luzzatto: Hebr. Briefe. Prz^mysl 1882. S. 660; 
S. 673; S. 701. 

*) In dem Gebete D^C1^215^ 0^2« ^^B^D ]1S1 ^n\ das beim Morgen- 
gottesdienst jeden Montag und Donnerstag, (nach dem Vorlesen aus der 
Thora), als Fürbitte für die leidenden Glaubensgenossen recitirt wird. 
Cni^ Dipcn« Ferner in der Condolenzformel, die den Leidtragenden, sowohl 
auf dem Friedhofe, als in der Synagoge zugerufen wird : (cn^^) D1pcn*röste 
dich! Sodann mehrmals in der Hagada für die Pesach-Abende : Gelobt 
sei '^ri> der Israel die Thora gegeben. — ^^D hat uns seinem Dienst nahe 
gebracht. — Wie viele Wöhlthaten sind wir 'oD schuldig. Wir haben 'cH 
für viele Wöhlthaten zu danken. Endlich in der Einleitung zum Gebet am 
Vorabend des Versöhuungstages : DipCn HVI hy* 
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sammenhang ersichtlicli, nur eine der rabbinischen Auf- 
fassung des Wortes entsprechende Bedeutung haben, i) Häufiger 
kommt der Ausdruck im späteren Arabisch vor, und zwar 
im Sinne von „göttliche Majestät"; femer tibertragen auf 
den Herrscher, als den Stellvertreter öottes, in der Bedeutung 
„Hoheit, Majestät." 2) 

Für diese auflfallende Begriffs-Uebertragung von ü\pü 
auf Gott begegnen uns in der Midrasch-Litteratur, sowie bei 
den Eabbinen des Mittelalters einige Erklärungs-Versuche. 
Der älteste Midrasch, Genesis r. C. 68 ») gibt auf die Frage : 
Warum legt man Gott den Namen DIpD bei? die Antwort: 
„Weil er der Ort der Welt, die Welt aber nicht sein Ort 



1) Vgl. Kremer: Ueber die Gedichte des Lebid. — Sitzungs-Bericht 

der phil. bist. Klaase der Wiener Akademie. — Wien 1881 
S. 674. 

2) Siehe: DeSacy: Chrestomathie arabe II. S. 371. N. 7: „Le mot: 

(•Uu qni dans les temps post^rieors a 6t6 pris en l^gypte 
pour le Sultan, signifie dans le style des Druses les per- 
sonnages, dans lesquels a r6sid6 la Divinit^. 
Ibid. III. S. 312. N. 9.: Le mot: |*IJU qoi signifie proprement le 
Heu est sonvent employ6 par les ^crivains des derniers 
sidcles ponr la personne du souverain. 
Ferner: Quatrem^re: Histoire des sultans mamlouks. Paris 1837. 

I, 1, 155 u. I, 2, 49. 
Vgl. Dozy: Supplements aux dictionnaires arabes: («IJU titre qn'on 

donnait aux souverains d'^gypte, mais aussi ailleurs. 
^) Nach Angabe des Simon ben Zemach Duran (a. d. 14. Jahrb.) in 
seinem Commentar zu Pirke Aboth (Leipzig 1855, S. Sl^\ wie auch nach 
dem Commentar Matnoth Eehuna zu Midrasch Gen. rabba (Ausgabe Wilmers- 
dorf, Verfasser Beer Cohen a. d. 16 Jahrb.) C. 68, S. 62 soll sich die fast 
gleiche Erklärung schon im Jeruschalmi zum Tractat. Makkoth Ende 
Mischna HE, 19 und zwar in handschriftlichen Exemplaren vorfinden. In 
den gedruckten Jeruschalmi- Ausgaben ist leider der ganze Gemara-Text 
zu dem III. Abschnitt Makkoth ausgelassen. Vergl. dazu die hebräische 
Biographie des Beer Cohen von J. Beifmann. Magazin ffir hebräische 
Litteratur und Wissenschaft. Jaroslau 1887 S. 2, wo besonders hervor- 
gehoben wird, dass der Verfasser im Besitze einer alten vocalisirten 
Handschrift des Jeruschalmi war. 

8 



34 



ist."0 — Diese Erklärung ist echt metaphysisch, will aber im 
Munde eines Talmudisten durchaus keinen pantheistischen 
Gedanken, sondern nur die Ubiquität Gottes ausdrücken. — 
Der Eaum ist neben Gott etwas Nebensächliches, Zufälliges, 
nicht aber umgekehrt. 

In ähnlicher Weise wird daselbst (Gen. r. C. 68) das 
Verhältniss Gottes zur Welt mit dem Bilde von Eeiter und 
Boss verdeutlicht, einem Bilde, welches nach Maimonides 
(More Nebuchim I, 70) nicht allein die Wesens-Verschieden- 
heit beider, sondern vorzüglich auch die Eegierung und 
Erhaltung der Welt zum Bewusstsein bringt. 2) Gott ist 
zwar ausser- und überweltlich, dennoch ist er die causa finalis 
des Weltganzen. Eine spätere etwas modificirte Erklärung 
findet sich Pirke Rabbi Elieser C. 35 ^) : Gott heisst deswegen 
mpD, weil er überall, wo die Gerechten sind, zugegen ist. 
Das heisst : Gott ist zwar überall, aber nur der Fromme wird 



t<ini5^ ?Dipo im« p«iipi rT'zppi ^ir ir:i5^ c^^do hd ^^bd (^ 
^in ^n« Dipo n:n :3^nDi no p nDipo id^ij; ]w nh)y hw loipo 

Dion ♦Dion hy 2211 ^)r]^ ^)2v o^iy hw iDipo n'^pn 

nZ'DM ^D^tr^n^n non^^i] - .ü)üb h^^dl: ddiih rt<i D^n^ n'^^sü 
iiD^n &<^&< iD^n n« ^did didh «^ :p^i:n p 1^« pis r)iD hidd 

[.(DK^ njinD ni^DD) ♦didh nt< biD 
2n:^N n^Dtr^n^^ "d^cis^ ddi» p^wn n^ n^yno« |k D^y«i (* 

p)^2 NHsnij^ n^ n^N ^ni «tr^ p)0 «rptr^c^i f\2t<ib^ Tin^ n^i< in 
^i rh^hi< i^hi'D «njy h^i b «hd ^khc n^: &<n:j; ns im i^n« 

in ü^b nb p^SD ^b^v^) im '>^j;&<^&< i^^bt^ inm in nDDt< 

Niy^DNi "iDt5ij; |ij;d i<in„ cNi^Np hdi n^tr^Nns >e)1 n^B mp 

Wozu noch die Bemerkung ,^b)'D) 3311^ H^^BCD DIDH :N1^«p |&<D l^T 
seiner Commentatoren Efodi und Sehern tob ibid : H^yH^ i<ini5^ 13 ]1!i*im 

♦13 n^n: 1^3 m&<^!fcnit' "ii^ ^y /G^iyn Niri: 
Nin /Cir D^pnijMir cipc ^33 n^n ?cip)D ick^ fcnpj ncb (® 
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sich seiner Anwesenheit bewusst. Denn nach der Ansicht 
der Rabbinen ist derjenige, der sich mit der Thora beschäftigt, 
Träger des göttlichen Geistes. Er ist gleichsam die persön- 
liche Stätte öottes. 1) Man könnte die Idee, von der diese 
Erklärung ausgeht, als die des subjectiven Bewusstwerdens 
der Omnipräsenz bezeichnen. Dieselbe entspricht ganz dem 
Geiste des Rabbinismus, dessen Princip lautet: „Wer sich 
von Gott abwendet, der wird auch von Gott verlassen," 
(I. Chron. 28,9). 

Diesen beiden talmudischen Erklärungen steht eine dritte, 
etwas mystische gegenüber, die des Sohar. Nach dieser wird 
Gott deswegen DipD genannt, weil er der Ort seiner selbst 
ist, seinen eigenen Raum ausfüllt. — So Sohar I, 147^; 
femer II, 207*. Siehe ein DipD ist bei mir, das ist jenes 
GipD, das verborgen und verhüllt und unerkennbar ist. 
hhD yi^^n« x^i nni n^cto oipo in^« «n 

Das kabbalistische System, welches der strengsten Trans- 
cendenz huldigt, welchem das Absolute etwas Unergründliches 
ist, was mit der Welt direct in gar keine Berührung kommt, 
und sich erst durch eine lange Scala emanirter Mittelwesen 
offenbart, kann in der Bezeichnung Dipon für's Absolute nur 
den eignen geheimnissvoUen Raum der geheimnissvollen Gott- 
heit erblicken. Merkwürdiger Weise sind diese 3 Erklärungen 
fast denen gleich, welche die alexandrinische Theosophie von 
jottog gibt, worüber später Ausführlicheres. 

Der Vollständigkeit wegen seien hier noch einige An- 
sichten der jüdisch-arabischen Religions-Philosophen erwähnt. 
Nach Maimonides (More I, C. 8)2) bedeutet a\pi2 überall da, 



1) Vrgl. Al-Chazari (Leipz. 1887 S. 210.) nibn:D^t< H'^tt^ ^«1 HCT: 

3* 
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wo es sich in der Bibel auf Gott bezieht, keinen sinnlichen 
Ort, sondern gleichsam einen intelligiblen Raum, den der 
Mensch nur speculativ erkennen kann. Seine Commentatoren 
Efodi und Schem-tob^) machen dazu noch die Bemerkung, 
dass auch das talmudische DipD von diesem Gesichtspunkte 
ausgehend, Gott als das erhabenste Denkobject bezeichnen will. 

Klarer und einleuchtender leitet es Ibn Esra^) von der 
Allgegenwart Gottes in der Welt ab. 

Chasdai Creskas, nach welchem der Eaum nichts 
Anderes ist, als die aristotelische begriffliche Form, die 
Mgyeia, ist der Ansicht, dass Gott deswegen Dlpon keisst, 
weil er die Form alles Seins ist, indem er es hervorgebracht, 
begrenzt und bestimmt hat. 3) 

Ebenso fasst Joseph Albo das Dipcn in seinem Ikkarim 
Abschn. 2, C. 17*) auf. Unter Dlpcn, meint er, versteht 
der Talmud nicht blos den äusseren Ort eines Gegenstandes, 
sondern auch dessen inneres Wesen. Wenn Gott DipD genannt 
wird, so geschieht es deswegen, weil er der ganzen Welt die 
eigentliche Substanz verleiht, und sie auch erhält, wie der 
Raum das Universum äusserlich umschliesst und es enthält. 



1) Efodi zu More C. 8: riT^I !\VV TTHO ^h^ "1103 Dipo i:^t< Dipo 

T\mo &<in ^n« oipo mn ♦m^D^n T\y\'hvr\ nniDn noi^ ni^ni 

h2)VT\ nepti^m p^y« Schem Tob ben Josef Palquera, ibid: T\)r\T\ «IHI 

♦inyn^^ ood tt\ ik^k «ddh 'iikh ^j? nsüjn ncra 

2) In der Vorrede zu Esther: ^Dßf ^13^3 Dipo ^r\^^y I^^IDip 
8) Chasdai Creskas: Or adonai. Wien 1860. 1. Abschn. § 2, C. 1. S. 15. 

nn^Di. w^no «in ^d ♦ni«>KDn hh^h niii^n t<^n ^'is^n invn^ ni^i 
^pms D^DJDJ ^iJE)n ^pm ntr^«D ^d /Cipo :Dtt^n i^ i^^Nis^n i^^d:di 
♦iNi^Di D^iyn ^p^n ^D3 niDD p i«i^di ck^^h 
y? i:^ni3i ini&<np ni nnysi lo^poi i3-in i^dvd cipon (^ 
Dipo i3in DKy «npji »iD^pDi Dt'iyn Tioyo «inu^ noib "oipo« 

(Schebuoth 17b). ^^'^^yo «IH IDipDD ^1 Ü^OfcO 
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Elias Levita dagegen in seinem Tischbi schliesst sich der 
Ansicht des Midrasch an ; s. voce GIpD sagt er: Gott wird des- 
wegen DipD genannt, weil er der Raum des Alls ist, das All 
aber ihn nicht fassen kann. ^) 

Wie in der babylonisch palästinensischen Schule ü)pü, 
so wird bei den alexandrinischen Bibel-Exegeten toTiog, — wenn 
auch nicht gleich häufig und allgemein, — für Gott gebraucht. 
In diesem Sinne finden wir es zuerst bei Philo, und nach 
ihm bei einigen christlichen Autoren. 

Philo, der Vater des „logos" im theosophischen Sinne, 
der denselben zuerst als Mittler zwischen Gott und Welt 
aufgefasst hat, scheint auch der erste der Alexandriner 
zu sein, der romg als Gottesnamen erklärt. — In Philo's De 
Somniis M. 630 heisst es: ronog wird Gott deswegen genannt, 
weil er Alles umfasst, selbst aber von nichts umfasst 
wird, weil er die Zufiucht des Alls und sein eigner Sitz 
ist, der Ort, wo er sich einschliesst und sich selbst umfasst.^) 
— Femer: De Somn. I. 23 (M. 643) Seele, strebe darnach, 
die Wohnung Gottes zu werden. 0) Ferner: De Cherubim 
M. 148. Gott ist der unkörperliche Ort der unkörperlichen 
Ideen, der Ort und der Vater Aller.*) 

bn Dipo t<inir ^E)^ Dipon inD ono^n Gipo n'Dpn «np: (^ 

IDIpD b^T) I^KI* Der andere kabbalistische Grund, den Levita an derselben 
Stelle anführt, dass Gott deswegen Qlpo genannt werde, weil der Zahlen- 
werth desselben (186) der Summe der Zahlenwerthe der 4 einzelnen mit 
sich selbst multiplicirten Buchstaben des Tetragrammaton gleichkomme, 
ist mystische Buchstabenspielerei. 

*) De Somn. I, 11 (M. 630): aiftog 6 &€bg xaXettai tonog, r$ 
mgiiiHV fiev ta oka su(f%ix^<T^at dh nqog fiijdsvog aTiX&gy xal t^ 
Kwtacpvyriy rm avfmamwf avtbv slvai, xal imidrjnsQ avtog icru 
xdiQfi iavtov, aE'^oi)Qrj>ioi)g iavtov nal ificpeQOfievog iiovo^ iavr^, — 
Ferner Leg. alleg. I, M. 52: avtog iavtov tonog — ^aog, 

«) De Somn. I, 23 (M. 643): Gnovöacov^ ^ i/n;]^^^, ^«ov ohog 
yevi(T&at. 

*) De eher. I, 14 (M. 148): 6 &e6g xai olnog iatw dffcofAotwß 
idi€o» aaeofmtog x^QO^ wxl tm av/mavte^v aatr/Q. 
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Theophilos ad Autolycum II. 81. sagt: Gott wird nicht 
von Andern umfasst, sondern er ist der Ort des Alls. — 
Ferner ibid. II. 88^. Er ist sich selbst sein eigner Ort.i) 

Amobius lib. 1.2) heisst es: Gott ist der Ort, der Raum 
aller Dinge, die Grundlage alles dessen, was ist. 

Diese auffallende Aehnlichkeit , ja fast Gleichheit der 
Auffassung des Dipon mit dem tonoq hat bis auf die neueste 
Zeit die Erklärer veranlasst, anzunehmen, dass der Gebrauch 
von 'cn für Gott nicht auf palästinensischem Boden entstanden, 
sondern eine Entlehnung von den Alexandrinern sei. (Vrgl. 
Gfrörer: Das Jahrhundert des Heils. Stuttgart 1838. S. 290 
und 291. — Dähne: Die jüd. alexandrinische Keligions- 
philosophie S. 72 u. S. 282. — Siegfried: Philo. S. 202 u. 
204. — Freudenthal: Hellenistische Studien S. 72). — 

Erst A. Geiger (Jüd. Zeitschrift H. Jhrg. S. 228., und 
Nachgelassene Schriften: Breslau 1885, 4. B. S. 424) weist 
diese Annahme entschieden zurück. Er sagt: „Bei den 
Alexandrinern ist romq nicht stehender Grebrauch, sondern 
blos vereinzelte Symbolisirung bei Auslegung von Bibelstellen, 
bei welchen Philo Gott in tonoq hineindeutete , während in der 
palästinensischen Litteratur cn der übliche Ausdruck für Gott ist. 

Ein sprechender Beweis für die Eichtigkeit dieser 
Behauptung liegt in dem Factum, dass der Gebrauch des 
'DH in der Mischna viel älter ist, als die sinnbildliche 
Anwendung des tonoq durch Philo. Wenn schon aus diesem 
Grunde die Möglichkeit, dass DipD der Name für Gott, eine 
Copie des philonischen ronog sei, dahinfällt, so bleibt die 
Frage zu beantworten: „Welches ist der wahre Grund und 
Ausgangspunkt jener Bezeichnung?" 

Geiger's Meinung darüber ist folgende: Bei den Rabbinen 
ist 'DH nichts weiter, als eine sinnliche Bezeichnung, um das 

^) 'd'Boq yoLQ ov j(^nQ8trai dX)M avtoc ioti ronoq rwf ohov 
— avtoq tavtov Tonog, 

2) Amobius: Adversus gente8,liber I. (S. 17. Lugduni batavorum 1651.) 
(Deus) Locus rerum ac spacium, fundamentum cunctorum. qnaecunqne sunt. 
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Aussprechen des göttlichen Namens zn vermeiden, nicht aber 
ein philosophischer Begriff. 

Weniger, als in seiner negativen Behauptung betreffs 
der Entlehnung des Dipon hat Geiger in dieser positiven 
Begründung desselben das Richtige getroffen. Er scheint 
von der Ansicht auszugehen, dass den Rabbinen die Con- 
ception eines solchen philosophischen Begriffs nicht zuzutrauen 
sei, weshalb 'on nur als sinnliche Bezeichnung gelten könne. 

Aber selbst zugegeben, dass die Rabbinen nicht auf dem 
Wege der reinen Speculation zu diesem Begriffe gelangten, 
so bleibt doch die Möglichkeit, dass sie von theologischer 
Vorstellnngs- und Redeweise aus dazu kommen konnten. 
Talmud- und Midrasch-Stellen wie Baba bathra 25*: Die 
Majestät Gottes ist überall; Num. rabba C. 12: Kein Ort 
auf Erden entbehrt der Gegenwart Gottes; Berachoth 10»: 
Wie Gott die ganze Welt ausfüllt, so füllt die Seele den 
ganzen Leib aus, zeigen, das der schon in der Bibel aus- 
gesprochene Gedanke der Allgegenwart Gottes (Jes. 6,3. — 
Jer. 23,24. — Ps. 72,19. — Ps. 139. — Spr. 15,3 u. oft.) 
in der Folgezeit zu einem bestimmt formulirten dogmatischen 
Satze geworden ist. — Eine die Allgegenwart Gottes aus- 
drückende Redeweise wie : Gott ist an jedem Orte ; — kein 
Raum ist ohne ihn" — konnte sich mit der Zeit umbilden 
zu dem Gedanken: „Alles ist in ihm"; oder, bildlich aus- 
gedrückt: Er ist der Raum für Alles, er ist — „Dipon." — 

Befriedigend erklärt ist die Entstehung dieser Bezeichnung 
damit allerdings noch nicht. Eine andere Begründung finden 
wir bei Schürer, welcher (Jhrb. f. prot Theol. II. 1876, 
S. 168) den Einfluss der Alexandriner auf die Begriffs- 
erweiterung des DipD ebenfalls ablehnt. Während aber Geiger 
eine sinnliche Entstehung ganz unbestimmt, ohne jede Beweis- 
führung postulirt, versucht Schürer den Bedeutungswandel 
des, 'ü vom Räumlichen zur Gottesbezeichnung, aus einer 
rabb. Satzung abzuleiten. Er sagt (a. a. 0.): „Der wahre 
Ursprung des Namens liegt in der ganz einfachen Metonymie, 
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dass man den Wohnort Gottes für Gott selbst substituirte. 
Wie das zuging, kann man noch betrachten, wenn man Berachoth 
IV, 5 u. 6 mit Berachoth V, 1. vergleicht. An erster 
Stelle wird gefordert, dass man beim Gebet stets das Antlitz, 
oder wenn das nicht möglich ist, wenigstens die Gedanken 
nach dem Allerheiligsten D^Bnpn inp n^3 richten solle. — 
An der andern Stelle heisst es, dass die Hassidäer schon vor 
Anfang des Gebetes eine Stunde ihren Sinn nach dem Ort 
ü\pr2h zu richten pflegten. — Hier kann man den Gottes- 
namen deutlich entstehen sehen; Der Wohnort Gottes ist 
gleichwertig mit Gott selbst und wird so allmälig zu einer 
Bezeichnung Gottes." 

Entbehrt diese Schürer'sche Ableitung auch nicht der 
Wahrscheinlichkeit; entspricht dieselbe ferner der (auch in 
der vorliegenden Arbeit, S. 21 u. 22 nachgewiesenen) gebräuch- 
lichen Metonymie, den Ort für den Inhalt desselben, den Namen 
einer bestimmten Wohnstätte für die Bewohner selbst zu 
setzen : so erheben sich doch etliche Bedenken gegen dieselbe. 

Wenn Schürer von dem Gesichtspunkte ausgeht, dass 
Dlpon den Wohnort Gottes, den Tempel bezeichnet, so hätte 
er vor Allem den Beweis dafür durch Mischna-Stellen liefern 
sollen. Aber selbst an der citirten Stelle (Berachoth IV, 5) 
ist der Tempel nicht Dlpon, sondern '^pn \inp 1^2 genannt; 
wie denn überhaupt der Talmud für Tempel: hyn, ü^r2h^V n^2, 
m^nDH n^2, irnpon niD, oder einfach n^n, niemals aber DlpDn 
(allein, ohne Zusatz) anwendet. 

Aus dem vollständigen Text der Mischna, von der Schärer 
nur die 2. Hälfte citirt, geht klar hervor, dass das darin ge- 
brauchte n\püh nur reine Bezeichnung Gottes ist. Der Text 
lautet :i) Man darf sich zum Beten nur mit ernstem Sinn 
hinstellen. Die ersten Hassidäer haben deshalb vor dem 
Beten noch eine Stunde gewartet, um ihren Sinn auf DipD 
(also hier unzweifelhaft) : „auf Gott" zurichten. — In diesen 

D>:tr«nn Dn^on c^«n 13d Trio t6t< tJ^enn^ Dnoiy r« (* 
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Mischna Worten liegt dem ganzen Inhalte nach durchaus 
keine Beziehung mehr auf die örtliche Grebetsrichtung ; es 
kann allein die Richtung auf Gott, die innere Sammlung ge- 
meint sein. Wäre wohl eine Stunde nöthig, um seinen Sinn 
auf ü)pü „den Ort" (nach Schürer) zu richten? Uebrigens 
enthält der Mischna Text des Jeruschalmi an der betreffenden 
Stelle das D)püh gar nicht, und der Babli bringt statt Dipcn 

Endlich ist die Schürersche Ansicht auch aus einem histo- 
rischen Grunde abzuweisen. Die Stelle Berachoth V, 1, kann 
darum nicht als Ausgangspunkt für die Erklärungdes Bedeutungs- 
wandels von ü\pün benutzt werden, weil es in diesem über- 
tragenen Sinne wenigstens 170 J. vor der Abfassung der betreffen- 
den Mischna-Stelle bereits im Gebrauche war, indem Simon ben 
Schetach Taan. III, 8 schon diese Metonymie anwendet, jene 
Mischna aber erst aus der Zeit nach der Zerstörung des Tempels 
stammen kann ; (die TeflUa, wovon dort die Rede ist, enthält 
nämlich auch das Gebet für die Herstellung des Tempels). 

Nachdem somit eine Entlehnung des U\püT] von den 
Alexandrinern — in üebereinstimmung mit Geiger und Schürer 
— zurückgewiesen worden; nachdem femer gegen Schürer's 
Hypothese nicht unberechtigte Bedenken erhoben worden: 
mfissten wir uns mit der von Geiger geltend gemachten 
Conjectur: „diese Metonymie sei auf heimischem Boden, aus 
dem talmudischen Geiste entstanden", begnügen. 

Aber es bleibt noch zu berücksichtigen, ob nicht ein 
anderer fremder Einfluss dabei wirksam gewesen. In der 
That lässt sich ein solcher an der Hand unbestrittener Facta 
nachweisen, nämlich ein Einfluss des Parsismus. 

Im Zend Avesta^) wird nicht blos die anfangslose Zeit, 



^) Siebe: Spiegel: Avesta III, Einleitung S. XXXE£: Wie mir scheint 
sind sowohl Thwäsha als auch Zrväna akarana kosmische Mächte; — 
Gottheiten des Ranmes nnd der Zeit, welche die Parsen nach Angabe 
des Damascins verehrt haben. 

Ferner: Spiegel: Eranische Alterthnmsknnde II, Leipzig 1873. 
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sondern auch der unendliche Raum als höchste Gottheit ver- 
ehrt. 1) Im Gebete für den letzten Tag des Monats, am Tage 
Anerän gilt die Anbetung zuerst dem ewigen und allein- 
herrschenden Raum. — Auch die vom Syrer Damascius be- 
zeugte Thatsache, dass die alten Perser den Raum als Gott- 
heit verehrten, wird durch die neuem Forschungen bestätigt. 2) 
Die Magier, sagt er, und das ganze westarische Volk nennen 
die Einen „Raum" die Andern „Zeit" alles geistig Wahr- 
nehmbare und Einheitliche, aus welchem geschieden werden 
müsse ein guter Gott und ein böser Dämon. — Noch directere 
Beweise dafür liefert uns die spätere parsische Literatur, 
von der Büdinger (a. a. 0.) Folgendes citirt: 

S. 13. Thwäsha oder der unendliche Baum. Diese Gottheit ist nicht 

weniger wichtig, als die heiden Zeit-Gottheiten. Wir finden den 

Thw&sha unter den Anrufungen des Vendid&d (Vd. 19, 44, 55), so wie 
des Siroza und Nyäyish (Sir 1, 21; — 2,21 — Ny 1,2) und zwar mit 
dem Beiworte qadhäta (seinem eignen Gesetze folgend) ausgezeichnet, wie 
die endliche Zeit. Ibid. S. 15. Es sind auch Spuren vorhanden, dass 
Thwäsha von Manchem als eine ähnliche unendliche Gottheit, wie die 
Zeit ohne Grenzen über Ahura Mazda gesetzt worden sei. 

Ibid. S. 16. Die Vorstellung, welche die Eranier mit Thwäsha ver- 
bunden haben, kann nach unserer Ansicht nicht zweifelhaft sein. Es ist 
der unendliche Kaum, welcher eine passende Ergänzung der unendlichen 
Zeit und wie diese eine Schicksals-Gottheit ist. Endlich Spiegel: Die 
arische Periode. Leipzig 1887. S. 132. Ausser Assmän kennt das 
Avesta noch einen zweiten Himmelsgott: Thwäsha; er bezeichnet den 
ganzen, sich drehenden Himmelsraum. 

^) Siehe: Anquetil du Perron in: M6moires de TAcad^mie des 
Inscriptions. Th. XXXVII. 8.584. Büdinger: Sitzungs-Bericht d. Wien. 
Academie; B. 93. Jhrg. 1886. S. 581. 

Damascius de primis principiis. S. 382. Ed. Kopp, angef. bei 
Mullach. Fragmenta philosophorum graecorum ni. 288; bei Spengel 
Eudemi Bhodii fragmenta. S. 171. 

^) Mayoi dl Hoi nav ro lAgim yivoq (mg nal tovto yqaqtH 
Eidt^fiog) Ol luv Tonov oi Ss iQovav nakown tb vorjthv anav nai to 
fjvmfMvov «5 ov SiaxQi&fjvai rj ß-Bov ayu'&ov hui dcUfWva hukov, (iJ 
(f&i aal (Txorog ttqo tovtmv, d)g ivlovg Xiynv), 
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In „Pahlavi texts (the sacred books of the East ed. 
F. M. Müller) von E. W. West hebt der parsische Ober- 
priester Mänüskihar (im 9. Jhrh. n. Chr.) mehrmals aus- 
drücklich hervor, dass der Raum als waltende Gottheit 
betrachtet wurde. 
Dädistan-i-Dinik chap. 31. (West XVni. B. 1882, S. 70.): 
„The indestructible ones of the all beneficial and 
ever-beneficial space." 

Ibid. chap. 26. S. 57. „From that constantly-beneficial 
place, the füll und undiminishable space. 

Ibid. S. 121 „From the constantly beneficial space, the 
immortal, unlimited, which shall never perish. 

Vgl. auch M. Jos. Müller: Abhandl. über den Bundehesch. 
(Abhdl. d. Bayr. Akad. phil. gesch. Abth. III. 1843, S. 625.) 
Büdinger (a. a. 0.) schliesst seine Abhandlung über Kaum 
und Zeit bei den Ariern mit folgenden characteristischen 
Worten : Man sieht aus dem Zusammenstimmen dieser mannig- 
fachen Gebetformen, dass die Zeit als eine eigene gebietende 
göttliche Macht verehrt wurde, und wir haben unter der mit 
ihr als Himmelsgewölbe, Himmel, Firmament bezeichneten 
anderen Kraft an die lichten Kegionen und in Wahrheit an 
das Complement zu denken, welches wir von Mänüskihar (hoher 
Priester) als den Raum schlechthin haben bezeichnen hören." 
Ist somit bewiesen, dass bei den Parsen der Kaum als 
Gottheit nicht blos in der Speculation vorkommt, sondern 
auch in der Liturgie, in Gebeten als Kealität verehrt wurde, 
so ist auch eine grosse Wahrscheinlichkeit dafür vorhanden, 
dass das rabbin. ü)pi2 als Bezeichnung für Gott daher seine 
Entstehung genommen habe. 

Durch Folgendes wird diese Annahme erhärtet. Jener 
Simon ben Schetach, bei welchem wir Dipon als Gottes- 
namen zuerst antreffen, verkehrte gern mit Persern, wovon 
folgender Bericht in Jerusch. Berachoth VII, 2. Nasir V., 5 1) 



1) Vgl. Genesis r. 91 u. Midrasch Kohelct C. 7, 11. (S. 326b). 
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Beweis liefert: Simon ben Schetach mnsste vor Alex. Jannai 
fliehen. Einige Zeit darauf kam eine Gesandtschaft, aus den 
Grossen des pers. Reiches bestehend, zum Könige. Während 
des Mahles sprachen sie: „Wir erinnern uns, hier einen 
greisen Gelehrten kennen gelernt zu haben, der uns mit 
weisen Gesprächen unterhielt. Wo ist dieser?" Alex. Jannai 
erzählte den Sachverhalt. Sie baten den König, den Ent- 
flohenen wieder in Gnaden aufzunehmen, und der König will- 
fahrte ihrer Bitte. 

Aus dem Umstände nun, dass wir von diesem Gelehrten 
noch eine andere philosophische Benennung Gottes : Herr od, 
Kenner der Gedanken i) besitzen, ist zu schliessen, dass er 
die Neigung hatte, aussergewöhnliche Ausdrücke für Gott zu 
gebrauchen. 

Vertraut mit den Anschauungen und Lehren des Parsismus, 
und im Verkehr mit persischen Gelehrten, hatte er auch die 
Idee, den Baum als Gottheit aufzufassen und die Anwendung 
der Raum-Bezeichnung als Gottesnamen kennen gelernt. In- 
dem er das hebr. Dipo zuerst in diesem Sinne gebrauchte, 
wurde er der Urheber dieser Metonymie, — Als geistiges 
Oberhaupt des damaligen Judenthums, als Nassi (Präsident 
des Synhedriums) und, als Schwager des Königs, auch von 
politischem Ansehen, verlieh seine Persönlichkeit dieser neuen 
Prägung bei den Zeitgenossen voUgiltige Anerkennung; sie 
fand Nachahmung und wurde zum stereotypen Gottesnamen. 

Diese Annahme wirft auch ein erklärendes Licht auf 
die Anwendung des tonoq bei den Alexandrinern. — Simon 
ben Schetach lebte längere Zeit in Alexandrien, in der Ver- 
bannung. 2) Vielleicht lernten die Alexandriner von ihm den 
Raum als Gottesnamen zu gebrauchen. Sonach hätte nicht das 
Wort tonoq dem Dlpon den Gottesbegriff verliehen, sondern 
umgekehrt: aus dem hebr. DipD wurde dem tonoq die Idee 
der Allgegenwart Gottes untergelegt. 

») Sanhedr. 37b: nDB^HD pIV = niSC^HD hV2. 
<) Siehe Grftetz: Qescli. der Juden III. Seite 472. 
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Aus obiger Darstellung ergibt sich also Folgendes: 
Die Prägung des Dlpon zum Gottesnamen ist das Resultat 
zweier verschiedenen Einwirkungen gewesen. 

Die erste Anregung gab die persische Anschauung von der 
GSttlichlceit des Raumes. Diese Anregung fiel bei den Rabbinen 
auf fruchtbaren Boden. Sie bildeten die schon von Propheten 
und Dichtern ausgesprochene Idee der Allgegenwart Gottes in 
dem Sinne weiter aus, dass sie den blos transcendenten Gottes- 
begriff in einen transcendent-immanenten umwandelten; und dafür 
war Dipon, das sowohl einen speciellen Ort, wie den allgemeinen 
Raum bezeichnet, der geeignetste Ausdruck. 

Man könnte auf 'on anwenden, was Schärer vom philon. 
rwio^ sagt: 

'DPI ist gleichsam ein Punkt, in welchem 2 Linien von 
verschiedenen Seiten ausgehend, zusammentreffen: 

„Die persische Auffassung des Allraumes als Gott und 
die rabbinische Auffassung und Bezeichnung der Allgegen- 
wart Gottes als Kaum haben zusammengewirkt, um DipDn zum 
Gottesnamen zu stempeln." 



Anhang. 

pyo Gott. 

Ausser DlpDn erklären die Sabbinen noch ein anderes 
althebräisches Wort, welches eigentlich eine räumliche 
Bedeutung hat, als Metonymie fftr Gott; d. i. pyo Wohnort, 
Weilstätte, arab. ^Ljw (Nach Fleischer Kleinere Schriften 
S. 87 ist es von ^L^ helfen abzuleiten, und bedeutet also 
eigentlich Stfitzort, Zufluchtsstätte). 

Als Wohnort Gottes wird der Himmel so genannt. 
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Deuteron. 26, 15. — Ps. 68, 6. - Als Tempel: Sach. 2, 17. 
— Als Zufluchtsort: Ps. 71, 3. — 90, 1. — 91, 9. 

Bei pyo nun ist die Bedeutungs-Entwicklung als Benennung 
Gottes viel leichter nachzuweisen, als bei seinem Synonym 

Dipon» 

Wenn Tempel, Himmel ^) bibl. schon pyo genannt werden, 
so ist es erklärlich, dass auch pyo, wie wir im 1. Cap. für 
ü^üW nachgewiesen haben, zum Namen Gottes werden konnte. 
Der Midrasch, der sich oft nicht an den Sinn, sondern an 
den Buchstaben der Schrift hält, legt der Bibel selbst die 
Bezeichnung Gottes als ]^Vt2 unter und tibersetzt Deuteron. 33, 27. 
üip >n^N ny\Vü: pyo ist der Gott der Urzeit. Ps. 90, 1. 
nriN pyo ^V Du Gott, bist ein pyc. Sogar Ibn Esra, der 
sonst ein strenger Kritiker der rabbinischen Auslegung ist, 
huldigt hier der talmudischen Auffassung. Er, der entschieden 
die rabbinische Meinung zurückweist, als wäre schon in der 
Schrift selbst DipD ein Gottesname, (siehe: Bibelcommentar 
Gen. 28, 10, u. Vorrede zu Esther,) gibt zu, (Vorr. z. Esth.), 
dass pyo eine bibl. Metonymie für Gott sei. 2) So auch der 
arab. Lexicograph Rabbi Jona Ibn 'Ganah.^) 

Auch bei jiyo findet sich der Midrasch veranlasst, den 
Grund der Uebertragung anzugeben, und zwar finden wir an 



Der Talmud legt diesen Namen pyo dem fünften Himmel bei, 
in welchem die Schaaren der Engel bei Nacht Gotteshymnen singen, 
Ohagiga 12i>. 

2) Ibn Esra zu Genes. 28, 10: uwr\ Nip^tt^ inpcn h^3 U«!fö t6 
"DipD„. Esther. Vorrede: impH n^D hD2 "DipD» ÜWn «ip: i6 

/pjTDn Nnp: pn 

») Kitftb al-UsM ed. Neubauer, Oxford 1876. ^1^1 (^^l) ,pj;o '^ 

**.! ^y> &A«aJl BiÄ* Jtj j^ »J (jjuü^ (JLäJLI J-*L*\JI ^Ul 

h 3^ ^^ ab *rO ^ >b. taJl Po ^ ^1 ^LUI 

•LtLilj I^Ljru }^ ^ l^ j.**JI J^ji^j JSJJ (jJLfevJl yS> 
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denselben Midrasch-Stellen, die wir oben bei DIpD citirten, 
Gen. rabba C. 68; Jalkut I, Nr. 117. — II Ps. 90, 1, Nr. 941 
eine ganz gleiche Motivirung: Wir wussten nicht, ob Gott 
das pyc, die Wohnstätte der Welt, oder die Welt seine 
Wohustätte, sein pVD sei, bis Moses kam und erklärte, dass 
Gott das pyo sei, d. h. er ist die Wohnstätte der Welt, nicht 
aber die Welt seine Wohnstätte. 

Auffallen muss es also, dass dieses ppo, obwohl allgemein 
anerkannt und schon in der Bibel als Gottesname gedeutet, in 
dieser Bedeutung von den Eabbinen fast gar nicht angewendet 
wird, während DlpDn als stehenden Ausdruck für Gott voll- 
ständig den Character eines Gottesnamens angenommen und 
bis auf unsere Zeit als bevorzugte Gottesbenennung sich im 
Judenthum erhalten hat. 



m. nrDtr Gott 

An die dem Baum entnommenen Ausdrücke für Gott 
ü^üW und Dlpon schliesst sich als der jüngste r\y^DW an. 
Bezeichnet D^Dt^ die populäre Vorstellung von Gott, als von dem 
in seiner Erhabenheit und Allmacht im Himmel Thronenden; 
ist 'DPI Ausdruck für die mehr philosophische Idee der Gott- 
heit, als des allumfassenden Wesens : so ist T\y>D\i^ das Binde- 
glied dieser beiden Begriffe, der üebergang des einen in den 
andern, denn es bedeutet die Herablassung Gottes auf Erden 
und dessen an bestimmten Orten und zu gewissen Zeiten 
besonders wirksame Gegenwart. Während die beiden ersteren 
erst durch Bedeutungswandel, und zwar infolge fremden 
Einflusses, zu Bezeichnungen Gottes geworden sind, ist '2W 
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eigens dazu gebildet und hat Ursprung und Entwicklung nur 
auf heimischem Boden gefunden. ^) 

ni^Dtt' ist der historisch jüngste Ausdruck fär Gott, denn 
es taucht erst kurz vor der Kedaction der Mischna, in der 
vorletzten Tanaim Periode, etwa 60 Jahre nach der Zerstörung 
dßs 2. Tempels, auf. Von n^üW und Dipcn ist die erste 
Anwendung, sowohl betreffs der Zeit als des Autors bestimmt 
nachweisbar; nicht so von 'Dl^. Während 'Dt^ in der 
Mischna zuerst von den Tanaiten Rabbi Meir (Sanhedrin VI, 6) 
Chanina ben Taradjon (Aboth in, 3) und Rabbi Chalafta 
(Aboth III, 7) angewendet wird, ist aus der öemara (Chagiga 
14% Jebamoth 98» u. Sotah 17*) zu entnehmen, dass es schon 
einige Decennien früher von Rabbi Akiba, dem Lehrer des 
, Rabbi Meir, und Rabbi Jose dem Galiläer gebraucht worden 
ist. Auch in dem alten Targum Onkelos findet 'D\i^ häufige 
Anwendung, jedoch lässt sich aus diesem Targum kein 
bestimmter Schluss über Autorschaft und Ursprung dieses 
Ausdrucks ziehen, weil die Meinungen über die Entstehung 
des Targum selbst weit auseinandergehen. Nach der 
rabbinischen Tradition, welcher Zunz folgt, wäre dieses 
Targum noch vor der Zerstörung des 2. Tempels, ungefähr 
z. Z. Philo's, entstanden. Dem gegenüber haben Eichhorn, 
Luzzatto, Frankl, Geiger, Grätz^), Nöldeke u. And. nach- 
gewiesen, dass es erst viel später verfasst sein kann. 

Da somit jeder sichere Nachweis über den Schöpfer des 
Ausdrucks no^Di^ fehlt, so ist man genöthigt, nach Analogien 
und schwachen Indicien zu urtheilen. Meiner Meinung nach 
dürfte Rabbi Akiba, der zu den Ersten gehört, die den Aus- 
druck r\y>DW gebrauchten, Berachoth 48»., Sota 17*. als der 

^) Selbst Spiegel (a. a. 0. Eran. Altth. II, S. 50) der eine grosi^e 
Aehnlichkeit zwischen dem parsischen „Qarend'^ und der rabbinischen 
„Schechina" herausfindet, gibt zu, dass diese letztere keine Entlehnung 
von dort sein kann, da sie nur eine Fortentwickelung der schon im 
Pentateuch yorkommenden „Kabod" Gottes sei. 

2) Siehe: Grätz: Geschichte der Juden lY. B. S. 437, Note IS. 
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Schöpfer dieser Gottesbezeichnung angesehen werden; um- 
somehr, als derselbe sich mit Vorliebe mit metaphysischen 
Fragen und mystischer Deutung von Qottesnamen beschäftigte. 
(Tos. Chag. n, 3; babU Chag. 14»> u. Schabb. 104». i) 

Obwohl jfinger als D^Dl^ und a\pü fand n^^DB^ doch eine 
allgemeinere, selbst von den Targumim bevorzugte, von Talmud 
und Midrasch, ja auch von den Gelehrten der arabisch-jüdischen 
Schule beliebte Anwendung. (Ibn Esra Com. Levit. 26, 30; 
Num 5, 2; Jes. 19, 7; 60, 20.) 

Auch in dem vom Judenthume vielfach beeinflussten Koran 
ist es vertreten; am meisten aber in der Eabbala, in der 
es einen Haupt-Begriff des Systems bildet. 

Ueber die Bedeutung des Gottes-Namens 'D\t/ geben uns 
die alten Quellen: Talmud und Midrasch keine Aufklärung. 
Erst die j&disch-arabischen Denker versuchten den Begriff 
festzustellen; aber ihre Ansichten dar&ber gehen w6it aus- 
einander. Saadia^) und Maimonides^) identiflciren 'DW 

^) Zu den Talmndjttngern, welche Form und Namen der einzelnen 
Buchstaben theosophisch deuten, (siebe : Schab. ICHa*), rechnet Gen. r. C. 1 
auch Eabbi Akiba. Nicht mit Unrecht vindicirt ihm daher die Tradition die 
Schrift: «D^py ^3*n nVniK — obgleich dieselbe auch spätere Zusätze 
enthält, — worin u. A. die Buchstaben: y"n ^p j)^ /D /] A /PI /^< alß Gottes- 
namen und die bereits bekannten 70 cognomina Dei aus Permutationen 
und Gombinationen des Alphabets dargestellt werden. 

Wie sehr ttbrigens dieser Tanaite bestrebt war, die Bezeichnungen für 
Gott zu yariiren, erhellt ans folgender Zusammenstellung: Aboth III, 14 
nennt er Gott: DlpDri; Joma Vin, 9: Tf^pTl und D^lOl^DK' 1i^3N; Beracb. 
60l>. bezeichnet er ihn mit: J<3DPn; Pesachim 23». wiederum mit: HDÜ; 
Taanith 26b. mit: ij^^jq )y)2^', Chagiga 12*, Tractat KaUa und Pirke 
des B. Elieser G. 24 mit: D^Dl^; Jalkut zu Schir hasch. V, 9 gebraucht 
er den Ausdruck: D^iyPI H^ni ^ütW ^D- Endlich stammt auch von ihm 
jene oben S. 34 nach Pirke d. B. Elieser C. 35, angeführte Erklärung, aus 
welchem Grunde DlpOPi als Gottesname gebraucht wird. 

s) Siehe: Saadia: al-Am&nat wa*l Itiq&d&t (Leiden 1880. S. 99.) 

>^ niD2 yj'^^^ ^j jiy-" ^Hi (jiÄfl uJoL. — — üj^ 

Vergl. ibid. S, 123, 102, 104, 143, 249. nOOt^ x^UIäJI ^uc. ^>iül L^JLtj 
9) Maimonides: More nebuchim L C. 18. (ed. Munk. Paris 1856), 

4 
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mit der Herrlichkeit Gottes, mit der "IDD. Nach ihnen ist 
die "DW ein von Gott geschaffenes Licht, welches besonders 
die Gegenwart Gottes anzeigt. — Ibn Esra dagegen scheint 
die '2^ für Gott selbst zu halten. In seinem Commentar 
zu Exod. 24, 17 heisst es : Der Berg war ganz mit Wolken 
bedeckt, und an der Spitze, wo Gott selbst war, erschien 
die "11DD wie ein verzehrendes Feuer. i) Femer: Com. zu 
Hieb 1, 6. Der Tag, es war der Neujahrstag, an welchem 
alle Menschen vor der '2^ Gott vorüberziehen. 2) — Dieser 
Ansicht ist auch Nachmanides. 'Dl^ bedeutet nach ihm: Wesen 
und Qualität Gottes selbst. 3) 

Abarbanell, der in seinem biblischen Commentar zu 
Exodus 40, 34 dieses Thema ausführlicher behandelt, kommt 
zu dem Resultat, dass 'D'iT, oder d. 1)22 Gottes weder, nach 
Maimonides, die sinnliche Lichterscheinung, noch, nach Nach- 
manides, das Wesen Gottes selbst bezeichnen kann. Nach 
ihm ist '2W die erste Emanation Gottes.^) Man sieht, dass 



Ibid. I, C. 19. 1133 >)5d> n^X pi^DD^K nU^« >> IDD. Ibid.I, C. 64. 

D^üyn^^ ]t<2ü >E) n^^« n^n> n^« pi^io^K ni:^« hd -ik^^ y >> idd* 

Hier gibt er aber auch zu, dass zuweileu unter >> 1133 auch das Wesen 
Gottes gemeint sein kann, denn er fährt fort: ^ht<yr\ T]r\tn HD "IN'I^ Ipl 

.'TiiDD n« w >:«nn :^«p «dd nnp^pni 

ibid. I, C. 25.: ^}yr22 )T\ rhb «310^0 (]Dl^) ^^B^N «"IH ]C «i «D ^D1 

— — •KD 

8) Citirt von AbarbaneU a. a. 0. )D)ü)iy H^^Dl^ IN'Ipl^ p C} «^1 

,7p3n^ i:dd pi^«nn h)bvr] hy now ,)v^j;n ^:nnn '»^ "idd (* 
:i:>DDn pttii"?^ ^yT\ «im »vnins n>tt^«m lom n^nnn «in d 
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Abarbanell schon von der Kabbala beeinflusst ist, auf die 
wir später näher eingehen. 

Isak Arama macht in: Akedath Jizchak Pforte 31 
S. 251 den Versuch, die im Targum Onkelos sich befinden- 
den Synonyma: „Jekara, Memra und Schechina" zu unter- 
scheiden, und definirt dieselben folgendermassen : „Jekara" 
drückt die Majestät Gottes; „Memra" die Vorsehung Gottes 
„Schechina" sowohl die göttliche Majestät, als dessen Fürsorge 
aus, wenn sie anhaltend sich kund thun und dauernd wirken. 
Er suchte also den Begriflf, von der sprachlichen Bedeutung 
ausgehend, festzustellen, i) 

Kusari (Siehe: AI Chazari v. Juda Halevi ed. von 
Hirschfeld. Leipzig 1887. S. 356) nimmt eine doppelt ge- 
artete Schechina an, eine sinnlich sichtbare nO'^Dtr ^1^3 und eine 
unsichtbare n'^no: n^^B^. Die erste ist die Lichterscheinung, 
worin Gott sich den Propheten und auf Sinai ganz Israel 
geoffenbart, und die andere, die geistige Schechina, ist 
mit jedem Israeliten, der reinen Herzens und wohlthätigen 
Sinnes ist. 2) 

Von den zahlreichen Auslegungen des Begriffes „Schechina" 
(siehe: Buxtorf, Baer, Hoffmann, Winer, Grossmann, Siegfried) 
ziehen wir nur die neuesten von Schmiedel und Weber näher 
in Betracht. — Schmiedel (Studien über jüdische Keligions- 
philosophie. Wien 1869. S. 38) trägt Bedenken, n:^DB^ 
identisch mit Gott anzunehmen. Gott ist unräumlich und 



:n^ip p nibn:D^N im ■pND^x ykM^hn >© "^inc mnoi^ in ^2:h «^n 

n^BDtJN n^^DD^« «0«1 ,]Vli >> 2)W2 INn^ ]^p py "»D 

4* 
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allgegenwärtig, die Schechina dagegen ist an einen bestimmten 
Raum gebunden, wie der stehende Ausdruck: Die Schechina 
ruht m)\t/ ny^2\l/ und Baba bathra 25»: Die Schechina weilt 
an der Westseite: DiyM ny^D^t/T) beweisen. Nach ihm ent- 
spricht die talmudische Schechina dem philonischen Logos. 
Er sagt wörtlich: „Sie (die Schechina) steht ebenso wie der 
Logos an der Grenze zwischen dem Unendlichen und dem End- 
lichen. Wie der Logos ist sie Stellvertreter Gottes der Sinnen- 
welt gegenüber, daher der Erscheinungswelt nahe stehend, einen 
Eaum einnehmend und den Sinnen wahrnehmbar. Unserer 
Auffassung nach wäre die Schechina als die der Erscheinungs- 
welt vorstehende Hypostase, identisch mit der zuweilen vor- 
kommenden Bezeichnung: „Fürst der Welt." (G^iyn nir). 

Diese Auffassung von Schmiedel ist in mehrfacher 
Beziehung anfechtbar. 

1. Die vermeintliche Unvereinbarkeit des allgegenwärtigen 
Gottes mit der auf einen bestimmten Raum beschränkten 
nr^tr' wird durch 2 Midrasch-Stellen gründlich widerlegt. 
Aus Gen. rabba C. ö^) sowohl, wie noch mehr aus Exodus 
rabba C. 342) geht klar hervor, dass nach rabbinischer 



1) Geu. r. C. 5. Ein Heide fragte den Rabbi M6ir: Ist*s möglich, 
dass derselbe Gott, von dem es heisst: „Himmel und Erde sind von mir 
voll, spricht der Herr^, mit Mose von den Cherubim der heiligen Lade 
herab sich unterredete? Da antwortete ihm der Kabbi: Beschaue dich 
einmal in diesem grossen Spiegel! Er that's und erblickte darin seine 
eigene Gestalt in Lebensgrösse. Nun beschaue dich in diesem kleinen 
Spiegel hier! Er that's und erblickte sein Bild im verkleinerten Maasstabe. 
Wenn du nun. bemerkte Rabbi M6ir, als sterblicher Mensch auf diese Weise 
deine Gestalt nach Willktlr wechseln kannst; um wie viel mehr der grosse 
Weltschöpfer! n'DpPl n)iir\\i; HD hD2 ip)iV H^C^D ,G11 ^ITD »HP« DN 

.HDDi HDD nn« hv 

') Exod. r« C. 34. Als Gott zu Moses sagte: „Mache mir eine Wohnung,*' 
wunderte sich Moses innerlich und dachte: Wie? Fülllt nicht die 
Herrlichkeit Gottes alle oberen und unteren Welten, wie will er nun, 
dass ich ihm eine Wohnung mache? Alsobald ward ihm der göttliche 
Bescheid: „Moses, du hast mich falsch verstanden, ich verlange blos eine 
Wohnung von 20 Brettern in die Länge und 8 in die Breite, ja noch 
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Auffassung eine Beschränkung Gottes, selbst auf den kleinsten 
Raum, seiner Allgegenwart durchaus nicht widerspricht. 

2. Gegen die Auffassung der ni^Dtr als „Logos" ist anzu- 
führen, dass die Targumim ja eine besondere Bezeichnung für 
„Logos" in „Memra" besitzen, und dass der Talmud nmn dafür 
gebraucht, was Schmiedel gar nicht zu berücksichtigen scheint. 

3. Viele Stellen im Talmud, die wir später citiren, 
zeigen, dass mit DJ'^Dtr einerseits Gott selbst, anderer- 
seits Begriffe, die dem „Logos" nicht ganz entsprechen, 
bezeichnet werden. 

Eine andere Auffassung, mit Anlehnung an die Eusari'sche 
Zweitheilung des Schechina-Begriffes finden wir in Weber. 
(Siehe: System der altsynagogalen Palästinischen Theologie 
aus Targum, Midrasch und Talmud, dargestellt von Dr. 
Ferdinand Weber. (Leipzig 1880, § 39. S. 179). Er kon.^ 
statirt einen doppelten Schechina-Begriff, nämlich: denjenigen 
in den älteren Targumim und denjenigen in Talmud und 
Midrasch. Das Resultat seiner Untersuchungen ist wörtlich 
folgendes (S. 179 a. a. 0.): „Nach älterem, targumischem 
Begriff ist die „Schechina" das unpersönliche Zeichen der 
Gegenwart Gottes; nach späterer talmudisch midraschischer 
Auffassung repräsentirt sie Gott in seiner Gegenwart, wie in 
seinem Walten in der Welt." 

Auch dieser Ansicht müssen wir widersprechen; denn 
einerseits ist in den Targumim der Begriff der Schechina als 
persönlich, die Wesenheit Gottes darstellend, unzweifelhaft 
nachweisbar. So in Onkelos Exod. 33, 16. — Ibid. Num. 
35, 34. — Ibid. Deuteron. 1, 42 1); und andererseits kommt 



mehr, ich werde mich herablassen und meine Schechina anf eine einzige 
Quadratelle concentriren." ^DD ^JX 1)2Ü PinXC^ D^D i6 H'^pH ^DX 

DHDHX1 n^Ni x^x my x^i anyoD 'm ,Dm3 'di ,pBS3 \tnp 'd x^x 

1) Onk. Exod. 33, 16. Text: Mose sprach zu Gott: Wenn du 
mit uns gehst, übersetzt Targ. 0.: Wenn deine Sishechina mit uns geht. 
Onk. Num. 35, 34. Text: Verunreinigt nicht das Land, worin ich (Gott) 



/ 
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auch in Talmud und Midrasch die Schechina als unpersönliches 
Zeichen der Wesenheit Gottes vor. So Sebachim 118^; 
Sota ö»; Jeruschalmi Joma I, 1. (S. 38.) 

Eine solche Verschiedenheit der Auffassung konnte nur 
entstehen, indem man „Schechina" als rein dogmatischen 
Begriff zu deuten suchte. Auf andere Eesultate kommt man, 
wenn man kritisch verfährt, d. h. zunächst aus der Etymologie 
des Wortes seine ursprüngliche Bedeutung feststellt und 
sodann die fernere Begriffs-Entwicklung betrachtet. 

Diesen Weg betrat zuerst Maybaum. (Siehe: Die An- 
thropomorphien iind Anthropopathien bei Onkelos und den 
späteren Targumim. Breslau 1870.) Er hat nachgewiesen, 
dass die alt hergebrachte Ansicht: In Onkelos bedeute 
Schechina ein „Mittelwesen," verfehlt sei, dass vielmehr dieser 
Ausdruck daselbst nur „Gott" bedeuten könne. 

Was Maybaum für Onkelos dargethan, wollen wir für 
Talmud und Midrasch nachzuweisen versuchen. — Wir werden 
zu folgendem Resultat gelangen: 

Auch in Talmud und Midrasch bedeutet n:^2t2^ nur das Wesen 
Gottes, Gott selbst, aber in 4 verschiedenen Manifestationen: 

1. ny^DW als Bezeichnung für das sinnliche Symbol Gottes, 
für die sichtbare Lichterscheinung. 

^ 2. r\y^D^ als Ausdruck für die objective Allgegenwart Gottes, 
oder Gott selbst. 

3. DJ^^tr synonym mit tnipn nn* 



wohne! übersetzt Targ. 0.: Worin meine Schechina wohnt. Onk. 
Deuteron. 1, 42. Text: (Zieht nicht hinauf und streitet nicht), denn 
ich bin nicht in Eurer Mitte; Targ. 0. Meine Schechina ruht nicht in 
eurer Mitte. 

^) Sebachim 118h : Die Schechina war im Stammgebiet des Benjamin 
(d. h. d. Tempel). Sota 5»: Gott ttberging die hohen Berge und Hess 
seine Schechina auf Sinai ruhen. Er berücksichtigte nicht die edleren 
Bäume und Hess seine Schechina im Dombusch erscheinen. (Schechina- 
Lichterscheinung). Jeruschalmi Joma I, 1, (S. 38.) Während der 7 
Einweihungstage der Stiftshütte war keine Schechina (Lichterscheinu^^g) da. 
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4. nJ^Dtr Im Sinne von: Subjective Offenbarung Qottes Im 
Herzen des religiSsen Menschen. 

Nirgends aber, — das sei hier besonders hervorgehoben, 

— hat nJ'»DC^ in der streng rabbinischen Litteratur die 
Bedeutung eines selbständigen, Gott gegenüber gestellten 
Wesens. 

In der Kabbala dagegen ist unstreitig unter ny^D^t/ 
ein von Gott verschiedenes, wenn auch von ihm nicht ganz 
unabhängiges Mittel wesen verstanden, worauf wir später 
näher eingehen. 

Wie oben angegeben, sei nunmehr der Ausdruck 
T]y^^^ nach seiner Etymologie, wie in der Begriffs- 
Entwicklung betrachtet. 

Der Stamm pr (V^) — G. B. = Bewegung von oben 
^ach unten) bedeutet: sich herablassen, sich senken, sich 
niederlassen; arab. ^yL« sich ruhig verhalten, sich ruhig 
auf Jem. verlassen. In der Bibel wird p^ gebraucht: 
Vom Löwen: Deuteron. 33, 20. — Von Vögeln: Ps. 104, 
12. — Von Menschen (ruhig an einem Orte wohnen) 
Gen. 26, 2. — Auch von leblosen Dingen, wie von sich 
senkenden Wolken: Hiob 3, 5. — Vom Lichte: Hiob 38, 19. 

— Am meisten aber wird es von Gott gebraucht: Exod. 
25, 8, wo ^s heisst: Sie sollen mir ein Heiligthum machen, 
dass ich in ihrer Mitte wohne: DDira ^DJDl^l ^yü ^h ic^yv 
Letztere Stelle war grundlegend fiir die Ausbildung des 
Schechina-Begriffes. Sodann Exod. 29, 45. — I. Kön. 6, 13. 

— Ezech. 43, 9. 

Von diesem Stamme p^ ist das nomen n^'»De^ gebildet, 
zunächst in der Bedeutung : Niederlassung, Aufenthalt, ruhiges 
Verweilen, dann im allgemeineren Sinne: Euhe, Wohnstätte 
Gottes ; endlich wurde es speciell für göttliche Erscheinungen, 
ja sogar für Gottt selbst gebraucht, i) 



^) Klar and übersiclitlich behandelt Maimonides das Homonym pt^ 
(a. a. 0. C. 26) wie folgt: 



66 



In der rein räumlichen Bedeutung treffen wir: nr^tr 
in folgenden Targumstellen an: Targ. jer. Num. 24, 6: Wie 
die Himmel, welche das Memra Gottes als Wohnstätte tv^ 
Dy^JW f&r sich ausgespannt; ferner Targ. Jon. Jes. 6, 3. — 
Ezech. 3, 12. IDJ^DB^ tV2 für den Himmel. Onkelos dagegen 
gebraucht (Deuteron. 33, 16 u. 33, 26) das Wort nJ^Dtr allein 
ohne n'»3 für die Himmels- Wohnstätte Gottes. Femer Onkelos, 
Exod. 15, 17. — Deuteron. 33, 12 u. Jonat. I. Kön. 8, 13 
39, 43 u. 49. n^^Dtt^ für den Tempel. In allen diesen 
Stellen vertritt nJOtt^ noch den reinen Localbegriff: 
Wohnung, Aufenthalt, ohne Beimischung irgend einer theo- 
logischen Vorstellung; es bezeichnet bloss die Wohnstätte 
Gottes, sei es im Himmel oder auf Erden. Und so konnte es 
leicht, gemäss der bereits nachgewiesenen üblichen topischen 
Begriffs-Üebertragung auch auf Gott selbst übergehen. Und 
wirklich ist es schon bei Onkelos sehr oft als Bezeichnung 
für Gott anzutreffen. So Exod. 17, 7; 33, 3 u. öft.i) 

So haben wir denn im Targum den] Begriff n^'^rifi^ 
klar und unzweideutig; ja, man sieht ihn fast entsehen und 
sich logisch weiter entwickeln. Zuerst bedeutet '2\i/ das Herab- 
lassen Gottes; sodann geht es auf Stiftshütte und Tempel, 
als die Stätten, wo Gott residirt, über; endlich Avird es 
metonymisch für Gott selbst gebraucht. 

In der letzteren Bedeutung, also identisch mit Gott, 

n^B ^Np^D nr« i^^w cih. nsn -^c^< ^d^ b2 |^<v^^ D^b «c^ 
w«rc nc«^N i^i noT^ nb« ^k^^n ]r> c^ ^h^ n:^rir ]\z*b «h'^« 
üHMh ^jy« ^^«vn rbb n^ynoN ^n^<J;nD^<^N nin 3Drai 

♦>> -iiDD iDir^^i ^^pD n^WJ;^^< ns ncN-i 

1) Wenn es nicht zu gewagt erschiene, wäre man geneigt, anzu- 
nehmen, dass dieser Uebergang noch eine Mittelstufe hatte, nämlich 
Cl^ ]rC^) den Namen wohnen lassen, was nichts Anderes bezeichnet, als: 
seinen Wohnsitz aufschlagen. Demgemäss setzt auch Onkelos dafür überall 
r,:^rir*. So Deuteron. 12, 11; 14, 23; 16, 6 u. 11 u. oft. 
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finden wir T]y*y2^ auch in den wenigen Stellen, wo es in der 
Mischna vorkommt. So in Aboth III, 3 : Wenn zwei sich mit 
den Worten der Thora befassen, ruht die Schechina auf ihnen, 
nach dem Worte der Schrift Maleachi 3, 16: Die Gottes- 
fürchtigen unterreden sich mit einander und Gott (Jhvh) 
vernimmt und hört es. Ferner Aboth III, 7: Wo zehn 
Personen sich mit der Thora beschäftigen, da weilt unter 
ihnen die Schechina, denn es heisst Ps. 82, 1: Gott ist in 
der .Gemeinde Gottes zugegen; und Sanhedrin VI, 5 in 
Bezug auf Deuteron. 21, 23 : Die Schechina klagt über das 
vergossene Blut. 

Wir gelangen nunmehr zu der überaus mannigfachen 
Anwendung des Ausdrucks DTOli^ in Gemara- und Midrasch- 
Stellen, die wir, gemäss dem oben aufgestellten Schema, 
in 4 Gruppen vorführen. 

A. nyiDtr: die sichtbaren Symbole. r\y^2^ ^)b^ 
Sebachim 118*»: „An vier Orten ruhte die Schechina in 
Israel, in Silo, Nob, Gibeon und im ersten Tempel." Hier 
wird der 2. Tempel nicht erwähnt, also indirect gesagt, dass 
in demselben die Schechina nicht gewesen sei. Joma 9^ wird 
schon direct behauptet : Im zweiten Tempel hat die Schechina 
nicht geweilt. Joma 21^ werden 5 Dinge aufgezählt, welche 
im ersten Tempel vorhanden waren; aber im zweiten nicht, 
darunter die Schechina. In diesen Stellen identificirt der 
Talmud die Schechina mit der Bundeslade, welche als Sitz 
derselben galt und nach der Tradition im zweiten Tempel 
nicht vorhanden war. 

In Sota 13* wird die Bundeslade die Trägerin der 
Schechina genannt. Ebenso in Midrasch rabba zu Schir 
hasch. 1, 16 1): Bevor der Tempel erbaut war, musste die 
Schechina von Ort zu Ort wandern, nach der Erbauung des- 
selben fand sie Euhe. Ferner: Baba bathra 25"': Die 
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Schechina befindet sich nur im Westen. Exod. rabba 
C. 2: Nach der Zerstörung des Tempels hat sich die 
Schechina- in den Himmel zurückgezogen. Diese Stellen 
stehen im Widerspruch mit der allgemeinen Behauptung 
Baba bathra 25»: Die Schechina ist überaD. a\pc ^D2 ny*2^ 
Allein jene Stellen beziehen sich nur auf die sichtbare 
Schechina. Ferner Tanchuma Exod. 40, 35: Sobald die 
Stiftshtttte errichtet wurde, liess sich die Schechina herab. 
Jebamoth ßl"-: Die Schechina ruht nur auf einer Versammlung 
von 22000 Personen. Hier findet sich ein Widerspruch zu 
den oben citirten Stellen aus Aboth III, 3 u. 7, der aber 
gehoben wird, wenn „Schechina" als sichtbares Symbol, als 
Feuererscheinung, aufgefasst wird, wie sie in der Stiftshütte 
mitten unter den 22000 Leviten vorhanden war. — Darauf 
beziehen sich auch die folgenden Stellen : Pesikta I, 2^ : Das 
Bundeszelt füllte sich mit dem ölanze der Schechina. 
Sabbath 30»: Nach der Einweihung des ersten Tempels 
zogen die Israeliten fröhlich heim, weil sie sich am GHanze 
der Schechina labten. Berachoth 17»: Die Seelen der 
Frommen geniessen den Glanzstrahl der Schechina. Pesikta 
6, 57» u. a. m: Die dienenden Feuerengel werden vom 
Glanzstrahl der Schechina gespeist. 

B. m'^^tr: Allgegenwart Gottes^ Gott selbst. 

nnno: nj^Dii^ 
Chagiga 14» zu Dan 7, 9: Rabbi Jose, der Galiläer, 
sagte: „Akiba, du profanirst die Schechina," da er die 2 
Stühle (nach Daniel) als für Gott und den Messias annahm. 
Jebamoth 98» zu Jona 1, 3. Text: Gott redete zu Jona zum 
2. Mal; Rabbi Akiba sagt: Die Schechina sprach mit 
Jona das 2. Mal, aber nicht zum 3. Mal. Unter den zahl- 
reichen Belegen für die Auffassung der Schechina in diesem 
Sinne seien noch 2 Midrasch-Stellen von Rabbi Gamliel 
citirt. Sanhedrin 39»: Die Sonne, die nur eine von den 
Millionen Dienein Gottes ist, dringt überall mit ihrem Lichte 
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hin, wie sollte nicht die Schechina Gottes, (Gott selbst), all- 
gegenwärtig sein?! Und Genesis rabba 12 bemerkt derselbe 
Eabbi Gamliel: Kein Ort auf Erden ist ohne die Schechina; 
nur deswegen erschien Gott dem Mose im Dombusch, um 
die Welt zu belehren, dass selbst im verachteten Dombusch 
die Schechina sei. Endlich die oben schon einmal citirte 
Stelle Baba bathra 25», wo von einzelnen Gelehrten und 
ganzen Schulen aus der Bibel deducirt wird, dass die 
Schechina sich allenthalben befindet : DpD ^33 HJ^IDB^n; vergl. 
Jalkut Hiob § 925. 

C. rU^'Str: inipn nn, prophet. Geist.') 

Sota 48^: Eine himmlische Stimme ertönte: „Unter euch 
ist einer, der würdig ist, dass auf ihm die Schechina ruhe." 
Dafür steht in der Parallel-Steile: Tosefta Sota 13, 3: dass 
auf ihm der „Euach hakkodesch" ruhe. Leviticus rabba C. 1 : 
Die Schechina redete durch den Mund Moses. Tanchuma zu 
Num. 16, wo es heisst: Moses zählte das Volk durch den 
Mund des Ewigen, erklärt : Die Schechina ('pn nn) hat ihm die 
Zahl der Mitglieder angegeben. Jalkut S. 244: Die Schechina 
redete mit Moses. Mechilta S. l*': Die Schechina erscheint 
dem Propheten nur in Palästina, deshalb floh Jona ins Aus- 
land um keine Prophezeihung zu erhalten. 

D. flT^'Ü: Bie snbjectlve Offenbarung im Herzen 
des religiösen Mensehen. 

Schabbath 30^: Die Schechina kommt nicht auf den 



*) Vergl. Elias Levita in Meturgeman, s. voce: p^, 

Dc^n hy ra Nintt^a b^< ,ne^ ]itrb anino p\i; ])\i;b 3n 
♦D^N^D^n ^j; nj2ie^ «^nit^ >d^ ,n^^Dii^ tt^-npn nn*? b'^n )^y 

Derselbe in seinem Tischbi s. voce DJ^^C^ gibt die gleiche Definition 
und belegt sie mit Baschi, welcher die Bibelstelle: (Gen. 46, 27) ^nm 

Zpr nn mit r):^2^ vby nnntr paraphrasirt. 
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Menschen herab, wenn er traurig oder übennttthig, oder wenn 
er träge ist und sich mit eitlen Dingen befasst; sondern sie 
kommt aus freudiger Erregung über eine Pflichterfüllung. 
Schabbath 92"': Die Schechina ruhet nur auf einem weisen, 
tapferen, reichen, stattlichen Menschen, i) Sota 3^: Bevor 
Israel gesündigt, ruhte die Schechina auf jedem Einzelnen im 
Volke. Sota 17»: Wenn Mann und Frau friedlich und 
tugendhaft mit einander leben, so ruht die Schechina unter 
ihnen. Baba bathra 10*: Wer den Armen Almosen gibt, der 
begrüsst die Schechina. Derech erez I: Wer etwas Häss- 
liches sieht und sein Auge wegwendet, begrüsst die Schechina. 
Gen. rabba C. 86: üeberall, wo die Gerechten hingehen, 
begleitet sie die Schechina. Midrasch Ruth. 2) üeberall, wo 
das Studium der Thora ist, weilt die Schechina. 



Anhang L 

nrstr in der Kabbala. 

Wie wir schon oben erwähnt, spielt die Schechina in dem 
kabbalistischen System eine wichtige Rolle. Sie bildet da- 
selbst gleichsam das letzte Glied in der Kette der göttlichen 
Emanationen. — Zum richtigen Verständniss aber der 
kabbalistischen Schechina, wie der fremdartigen Kunstaus- 
drücke für dieselbe ist es erforderlich das Wichtigste aus der 
Sefiroth-Lehre vorauszuschicken. 

Die Kabbala huldigt der strengsten Transcendenz. Gott 
ist nach ihr das Absolute, die einzige, noth wendige Sub- 
stanz, einfach, unendlich, erhaben über Raum und Zeit, un- 



1) Vrgl. Nedarim 38a: «ri^:! ^j; ^^^ mJ^DC^ Dlt^D D'^pD )^X 
*) Siehe: Jalkut Elieger. S. 113 § 97: ^33 ,nn D^VJ CniD 

,at; ny^D^ nmn nsn ts^^is^ Dipio 
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fassbar, unerkennbar und dennoch der Inbegriff aller Wirk- 
lichkeit und Vollkommenheit. — Da es in der Gottesnatur, 
als der höchsten Güte, liegt, schöpferisch thätig zu sein, so 
offenbart sich dieselbe in 10 Attributen, die in der kabba^ 
listischen Sprache folgendermassen benannt sind: 

1. nnD die Krone. 

2. niDDH die Weisheit. 

3. ny^2 der Verstand == (r]i6^V nJOC^). 

4. ( n^n: die Grösse, 
loder "IDH die Gnade. 

5. rnni3: die Stärke. 

loder p die Gerechtigkeit. 

6. nn^sn die Schönheit = (D^Dtt^). 

7. m:^ der Triumph. 

8. nin die Glorie. 

9. niD^ die Basis. 

10. mD^D das Eeich = (n«nn) ny^D^, 

Diese Attribute werden auf verschiedene Weise bildlich 
dargestellt. Entweder als Punkt mit 9 concentrischen 
Kreisen, oder als menschliche Figur, endlich, und zwar am 
gewöhnlichsten, im sogenannten „kabbalistischen Baum." 

Von den 9 Sefiroth^) im „kabbalistischen Baum" 2) be- 
zeichnen die ersten 3 (nj'»3 ,nDDn ,*inD) die absolute Identität 
des Seins und Denkens, die intelligible Welt (^DtriD üb)V); 
die 3 folgenden (n'^^<Dn ,p ,lDn) die Identität der Güte und 
Weisheit, das Summum bonum, welche die fühlbare Welt 
{\t/n)C D^iy) genannt werden, weil ihr Einfluss auf die andern 
Welten schon bemerkbarer ist. — Die letzte Dreiheit der 
Sefiroth ("IID^ ,"lin ,raj) drückt die natura naturans: „die 
latürliche Welt" aus (y3ülD D^iy), weil sie unmittelbar auf 



^) mi^DDi n*l^DD ist nach Einigen vom Griech. acpäiQa abgeleitet, 
bedientet also Kreis, Kugel; nach Andern von ^&D zählen. 

^) Siehe die Figur bei Frank: Die Eabbala der Hebräer. Lpz. 1844. 
Und D. H. Joel: Die Beligionsphilosophie des.Sohar. Lpz. 1849. 
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die unteren Welten einwirkt. Die X. Sefirah ist identisch 
mit der Schechina; sie ist die wichtigste unter allen und 
bildet gleichsam den Schlussstein des theosophischen Lehr- 
gebäudes. Sie ist die Harmonie, die alle umschliesst, die 
Wurzel, die in's Irdische hineinragt. Sie steht also an der 
Grenze zwischen Sinnlichem und Geistigem; sie vermittelt 
die göttliche Immanenz in der Welt; sie personificirt die 
reale Gegenwart Gottes in der Schöpfung und die permanente 
Thätigkeit der Sefiroth im Kosmos. ') 

Während bei den Rabbinen „Schechina" der Hauptsache 
nach Gott selbst bedeutet, tritt sie in der Eabbala dagegen 
als Individualität neben Gott auf, wie aus folgenden zahl- 
reichen Stellen ersichtlich. Sohar I, 23* in Bezug auf 
Deuteron. 32, 39: „Ich, ich bin es" erklärt: Das zweimalige 
„Ich" bedeutet Gott und die Schechina. Ibid. zu Gen. 1, 26. 
Die Schechina sagte zu Gott: Wir wollen einen Menschen 
machen nach unserem Ebenbilde. Ibid. 24»: Zwischen 
Schechina und Thora will Gott keine Trennung haben. Die 
Eabbalisten nehmen sogar eine zweifache Schechina an: 
eine obere riN^^V '2'W j das ist nämlich die dritte Sefira 
„nr3" und eine untere, das ist die zehnte niD^D (vergl. S. 
Luria p^^r\ hv tm^B = Erklärung des kabb. Baumes sub 
voce: niD^D, Lemberg 1864). 

Trotzdem, wie aus dem Bisherigen ersichtlich, die 
kabbalistische Auffassung der Schechina, als eines selbständigen 
Wesens neben Gott, wesentlich von der rabbinischen ab- 
weicht, so zeigen doch auch zahlreiche Stellen der Eabbala 
eine der rabbinischen ähnliche Auffassung des Schechina- 
Begriffes. 

Sichtbar gefasst finden wii* n:'»DC^: Als Bundeszelt: 
Sohar HI, S. Tö»; u. 114» u. oft. Als Eauch- und Wolken- 
säule: n, 82»>; 84»; 86» u. oft. Als Feuer und Flamme: 
m, 33». 



^) VrgL Fruik a. a. 0. S. 143-^145. 
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Aber auch als innere Offenbarung im Herzen des Menschen 
kommt '2'^ daselbst vor: Sohar II, 163^. 

Endlich auch als Xtrwpn nn heiliger Geist: Sohar in, 83». 

Hauptaufgabe des menschlichen Handelns ist nach dem 
Sohar in, 83*: Gott mit der Schechina zu vereinigen. Daher 
ist die stehende Formel in vielen späteren Gebeten, die von 
der Eabbala beeinflusst sind, wie oben bereits angegeben: 
n^n^Dtn n'^p "Tin^ cr^. Zur Vereinigung Gottes mit seiner 
Schechina. 

Zum Schluss sei noch eine Stelle angeführt, in der eine 
ausführliche Parallele zwischen Gott und der Schechina ge- 
zogen ist. 

Sohar IH, S. 230». 

Die Schechina ist das Ebenbild Gottes. Wie er be- 
scheiden ist, so ist sie die Demuth, wie er gütig ist, ist sie 
die Güte. Er ist ein Held, sie ist die Tapferkeit und fuhrt 
die Herrschaft über die Welt. Er ist die Wahrheit, sie ist 
die Treue. Er ist der Prophet, sie die Prophetin. Er ist 
gerecht, sie ist die Gerechtigkeit. Er ist König, sie Königin. 
Er ist weise, sie ist die Weisheit. Er ist einsichtig, sie ist 
seine Vernunft. Er ist die Krone, sie ist sein Kranz der 
Herrlichkeit. Was er nach innen ist, das ist die Schechina 
nach aussen, und sie, als das äusserste Wesen Gottes, unter- 
scheidet sich nur von ihm, der das innerste Wesen ausmacht, 
darin, dass sie die Ausstrahlung von ihm selbst, doch ohne 
völlige Trennung, ist. 

'ni^V n^n^^Dtt^ /i^y 1n^^<'^ wiiaD rr'spi n^^pin ^n>x nd^^dis^ 
)>Di« b hy Nnn33 ^n>«i niaa in^ /^<■^>Dn ^n^Ni n^Dn 1n>^< 
^p^^)i 1n^^< MN^si >n^^<1 /N^d^ im^n /H^idn >n>^<^ /Dd« 1n^^< /No^yi 
^Vi^o^n >nw yDDH in>N ;^<nD^D >nw ^<D^D 1n>^< npnn ^n>Ni 
in^N — n^^n rr\^v ^n^Ni nro in>N yn^^n njDn ^n^^<1 /pso in^N 
DN^jDB^x N^i nn^D n3 >n^Ni i:^D iDin in>N m n^njon oin 
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Anhang IL 



H^t^ im Koran. 

Wie wir bereits oben bemerkten, ist Schechina auch in 
den Koran eingedrungen. Wir finden dasselbe an folgenden 
Stellen: Sure 2, 249. — Sure 9, 26, 40. — Sure 48, 4, 18, 26. 

Die arabischen Exegeten und Lexicographen leiten es 

von dem Stamme ^1x1 ab. Dieser Stamm bedeutet ursprüng- 
lich: ruhig sein, sich beruhigen, ruhen, im übertragenen 
Sinne wohnen, sich aufhalten. — Beidhavi (Commentar 
zum Eoran I, S. 128) erklärt daher Schechina mit: Buhe, 
innere Beruhigung i), und gibt sogar ausser der gewöhn- 
lichen noch eine allegorische Bedeutung an. „Die Lade 
bedeute das Herz und die Schechina die Erkenntniss, 
und die Beinheit der Gesinnung, die im Herzen sind: 

&organi2) (Definitionen S. 125) gibt für Schechina folgende 
Definition: „Schechina wird eine Zuversicht genannt, welche 
das Herz beim Herabsteigen — d. h. Innewerden der Mysterien 
empfindet. Sie besteht in einem Lichte, welches im Herzen 
aufgeht. Das Herz beruhigt sich bei ihrer Gegenwart (eig. bei 
dem ihm Gegenwärtigen) und gewinnt Zuversicht. Diese 
Erscheinung ist der Anfang der Gewissheit selbst, d. h. des 
Lebens bei Gott." — Aus dieser gewundenen arabischen 
Definition ist ersichtlich, dass die einheimischen Exegeten in 
Verlegenheit waren, wie sie die verschiedene Bedeutung der 
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Schechina, die in den Koran-Stellen vorkommt, ans dem 
arabischen Stammworte erklären sollten. — In unserer Zeit, 
in welchg: kein Zweifel mehr darüber herrscht, dass Muhammed 
auch den Begriff der Schechina dem Judenthum entnommen i), 
sind diese Koranstellen leicht verständlich. Dieselben ent- 
halten nämlich „Schechina" in der mannigfachen Bedeutung, 
die es in der rabbinischen Litteratur hat, einerseits: „Die 
äussere Offenbarung Gottes durch Feuerschein und Licht- 
glan^," andererseits: „Die Kundgebung der Gottheit im 
Herzen des Menschen als religiöses ßewusstsein und heiteres 
Gewissen." 

Treffend erklärt daher schon Dettinger (a. a. 0.) 
einen Ausspruch des Propheten in der Sunna^): „Herr, 
mein Gott, gieb meinem Herzen Luft, gieb meinen Augen 
Licht, zu meiner Linken Licht, über mir Licht, unter mir 
Licht, vor mir Licht, hinter mir Licht, gieb mir Licht, 
wie der Bundeslade deines Volkes", mit dem Hinweis auf 
die doppelte, sowohl äusserliche, als innerliche Offen- 
barung, die äich an die Bundeslade geknüpft hat. 

Ich schliesse mit der Definition von Sprenger für das 
arabische hjljLm = Schechina. 

Sprenger sagt: (Das Leben Muhammed's; 3. Theil S. 251) 
„Schechina drückt die unmittelbare Anwesenheit eines hilf- 
reichen Ausflusses der Gottheit aus, welcher, dem mensch- 
lichen Herzen zuströmend, seinen Glauben stärkt, und ihm 
dadurch eine innerere Gemüthsruhe verleiht, welche ihn bei 
allen äusseren Stürmen und Versuchungen aufrecht erhält." 

Diese Definition erklärt den Schechina Begriff zwar 
nur einseitig, d. h. nur in der besonderen Modification, die 



^) Geiger: Was hat Muhammed dem Judenthum entnommen. (Bonn 
1833.) S. 54. Dettinger: Tübinger Ztsch. f. Theologie. Jahrg. 1834. S. 
16—31; Hirschfeld: Beiträge zur Erkl. d. Korans S. 42. 

,2) Fundgruben des Orients; Thl. I. S. 311, No. 666. (v. Hammer). 
Wien 1809. 
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ala subjective Offenbarung Gottes im Menschenherzen (S. 59) 
erwähnt und aus jüdischen Quellen erläutert worden ist, sie 
ist aber insofern richtig, als die Anwendung, welche Sure 
9 u. 48 von sxJi^ gemacht wird, allerdings auf dieser sub- 
jectiven Umbiegung des Begriffs beruht und auch Sure 2, 249 
von den arabischen Commentatoren in diesem Sinne erklärt 
worden ist. 



■ O.Zate *H.BMad»l. SbnUiateV-L. 



Zusätze und Berichtigungen. 



Zu Seite 6 No. 3 Vgl. Menachot bS\ dad Wortspiel: 

u. Kohelet r. C. 7, 8: rT'apn HT 310 
„ „ 6 No. 7 ist zu streichen. 
„ „ 6 No. 9 Siehe auch: Midr. Temura C. 2. 
„ „ 7 No. 15 ist zu streichen. 
„ „ 7 No. 18 Siehe: Midr. Ps. 3, 1; — 19, 3; — 75, 11. 

„ 8 No. 36 Vgl.: Menach. 53b. das Wortspiel, -n«T ^2p>1 HT «2^ 

♦11 Dy^'HTD worin Gott PIT genannt wird. 
„ 9 No. 38 Auch Schir hasch, r. C. 2, 13 (S. 260*.) D^O^f rfh 

„ 17 Zeile lÖ Siehe: Schir hasch, r. 1, 7 (S. 254^.) D^DIT b)b^r\ 
„ „ 60 Zeile 14 Vgl. noch: Schir hasch, r. 8, 11 (S. 277a,) 

•'tnj^Dir nirn innin n"3pn nnrne^ Dipo bD 
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